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مقدمة الطبعة الأول 


تأتي دراسة فکر وفلسفة مذهب الاعتزال کجزء لا يتجزأ من 
كيان الفکر الاسلامي, انطلاقاً مما حققه هذا الذهب 2 الفكر الديني 
والاجتماعي بشکل ale‏ فبعد أن كان الاتجاه SLE‏ 2 التفکیر یشجم على 
تقدیم النص واهمال العقل. إلى حد ماء فإن العتزلة جعلوا لهذا العقل 
الأولوية 2 الفکر. 


Lay‏ تکون هذه هي البداية. وهذا هو الأساس الذي بنی العتزلة 
عليه فکرهم الکلامي ثم الفلسفي, خلافاً استوی عصرهم» وما ساد من 
الأفکار آنذالك. بطبيمة الحال, تقدمت علیهم بمثل مقالاتهم فرق أخرى. 
مثل ما ورد فکر الشّراة أو الحرورية ( الخوارج) من نفي الصّفات وخلق 
القرآن, ومما مازال مذهب الإباضية Gedy‏ عليه حتی الیوم. 


قال gal‏ الحسن الأشعري: «فأما الوحید فان قول الخوارج فيه کقول 
العتزلة... والخوارج جمیعا یقولون بخلق القرآن»"؟. ومعلوم أن الخوارج 
نشأوا السّنة ۲۷ هجرية. أي عقب حادثة التحکیم بمعركة صفین. أي 
إنهم تقدموا على ظهور المعتزلة بعقود. ولتابعة المعتزلة للخوارج هناك 
مِنّ الخصوم مَنْ أشار إليهم «بمخانيث الخوارج». لكنّ لا تعلم إذا ما 
(۱) الأشعري. مقالات الإسلاميين واختلاف الصلین. ص ۱۲. 
(۲) البغدادي» الفرق بين Spall‏ ص ۹٩‏ 
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كان تبلور مقالات الخوارج 4 القدر والتّوحيد وغیرها كان متأخرا. إلا أن 
العتزلة تخصصوا ب2 هذا الجال وبنوا عليه كل هیکلهم الفكري: حتی 
تبلورت من مقالاتهم الكلامية فلسفة نظرت 2 مجالات الوجود كافة. 

ما يخص الامامة. بمعنی الخلافة. وهي بالتّالي السّياسة. فبما 
أن الانسان هو الوحید الذي یملك هذا العقل البدع. شدد العتزلة على 
سيادة هذا الانسان 2 الکون. وأنه آروع ما 2 الوجود. کاشفین عن إمكانية 
التصرف به حياته» وأنه مسوول عن أقعاله, بعد أن اعتبره الفکر الجبري 
مسلوب الارادة لا يملك غير الخضوع للقدر خیره وشره. لقد سس العتزلة 
آپدولوجية ذات تطلعات تتسم بالتفکیر الحر, قلما سبقتهم الیها مذاهب 
2 الفكر الفلسفي الرتبط بالفکر الديني بشکل عام. 

ذلك إذا علمنا أن مفكري العتزلة فقهاء ورجال کلام فلسفة ب 
آن واحد. وانطلاقاً من سلطة العقل ومسقولية الانسان عن آعماله. 
أكد العتزلة على تحقیق العدل الاجتماعي, لذا نراهم مناهضین للظلم 
والتعسف الاجتماعي. تجسد ذلك 2 مواقفهم العروفة ضد سلطات 
زمانهم. قبل أن یکون أداة بیدها. 2 عهد الخليفة عبد الله المأمون (ت. 
۸ ه). واشترکوا بشکل فعلي 3 التحریض الاجتماعي ضدهاء حتی 
إن بعض فقهائهم اعتبر مجالسة السلطان الجاثر ضسقاً. مثلما سيأتي 
ذکر ذلك, وارتبطت تنظیماتهم السرية بالفئات والطیقات الاجتماعية 
الفقيرة. 


لقد ربط العتزلة بشكل فعلي بين حرية الإنسان والعدل الاجتماعي, 
ذلك لأنه من التناقض أن تكون مواجهة الظلم والاستبداد مصحوية 
بتقييد حرية الانسان بالقدر وسيطرته عليه؛ وما يتبع ذلك من استفلال 
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لهذا الأمر 2 فرض السّلطة على الانسان ومصادرة حقه 2 الاحتجاج. 
وبالوقت الذي اعتبرت فيه الآيدولوجية الرسمية للسلطة الاسلا مية ب ال 
السلطتین الأموية والعباسية, بأن السلطة جاءت بالتفویض اللإلهي. فان 
المتزلة حولوا وجهة هذا التفویض إلى الانسان, الذي أصبح له الحق 2 
اختیار حکامه. 


ولا يفوتنا القول إن آراء العتزلة بخصوص العدل وجدت آصداءها 
بشکل ملحوظ 2 القلسفة الأوروبية. LS‏ جاء ذلك 2 کتاب «العدل الالهي» 
للیبنتز. حيث يحدد هذا الفلیسوف «أن القول بالجبر یتعارض مع فكرة 
الثواب والعقاب ومع وجود المعايير الأخلاقية التي تفرّق بين الخير والشر». 
Lal‏ على الستوی الفلسفي 3 مسألة الوجود فإن أهمية البحث 2 نظريات 
المعتزله؛ تأتي كونهم ركزوا على البحث الشامل ‏ الوجود من الناحيتين 
الأنطولوجية والمعرفية. 

إن الأساس 2 نظرياتهم هذه يأتي انعكاساً للمسألة المركزية بذ 
فلسفتهم وهي العلاقة بين الله والعالم أي بين الله والطبيعة. لذا نرى أن 
فکرهم 2 الوجود يدور أساساً حول هذه المسألة. ويقودهم هذا أحياتاً إلى 
التّداخل الواضح بين الله والعالم. وخصوصاً ب مسألة العدم. الذي يأتي 
كواسطة بين الله الخالق والموجودات المخلوقة. هذا ما يؤكد وجود الأفكار 

إن اهمية هذا البحث بخصوص الوجود تأتي مباشرة من إمكانية 
معرفة ما يريد أن يعبر عنه المعتزلة من خلال تفسير إشاراتهم غير 
المباشرة أحيانا لقضايا مهمة جدا؛ منعهم من التصريح بها الفکر السائد 
آنذاك» وكذلك خشية السلطة السياسية. 
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كان الناس» بشكل عام ذلك العصرء يفهمون الآراء الدينية من 
نصوص واجتهادات كحقائق مطلقة لا مجال لناقشتها أو المساس بها. 
ومن خلال آراء ونظريات المعتزلة يمكن القول : إنهم كانوا يملكون فهماً 
مترابطاً حول الوجود وان إمكانية معرفة العالم كانت متاحة ب4 الفكر 
المتزلي, کون هذا الفكر اعتمد العقل © الاستدلال على الحقائق. ومن 
خلال ذلك تأتي مسألة اختيار البحث بهذا الموضوع بعد أن سعى الكثير من 
الباحثين العرب والمستشرقين إلى عدم التمييز بين مرحلة الكلام والفقه 
ومرحلة الفلسفة, والذي تؤكده المصادر. 

إن مرحلة الاعتزال الفلسفية تأتي كامتداد للمرحلة الكلامية. لكن 
كثيراً من المهتمين أغفلوا المرحلة الفاسقية ‏ الفكرالمتزلي, التي تميزت 
بالبحث العلمي والعقلي وتأسس فيها كيان نظري بحث بمجالات الكون 
الشاملة. 

أشار إلى هذا الإغفال الأكاديمي والباحث ب4 الفلسفة حسام الدّين 
اللوسي" عندما قال: «لقد أحال مؤرخو الفلسفة اليونانية النتف الضئيلة 
المتبقاة من أقوال الفلاسفة الطبيعيين وجميع الفلاسفة قبل سقراط وحتى 
عدم الانسجام الوجود ب2 كتابات آفلاطون وآرسطو 2 كتبهم المختلفة إلى 
مذاهب موحدة المنهج والهدفء ولكن هذا لم یتوافر بعد لآراء متكلمينا 
وفلاسفتنا الا 2 حدود ضيقة وخاصق(. 

إن ابراز مسألة الوجود 2 دراسة خاصة ليؤكد قبل كل شيء انتاج 
المعتزلة القلسفي, ومن بعد يشير إلى هذه الجماعة 2 تجاوز الفکر السائد. 


(۳) استاذ الفلسفة ورئيس قسم القلسفة بے جامعة بقداد. توفی ۲۰۱۳. 
)٤(‏ الآلوسي» حوار بين الفلاسقة والتکلمین. ص ۰۱۰ 
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الذي سعی إلى الانغلاق على الأمور الفقهية واللفوية فقط. ویتضح هذا من 
خلال نظریاتهم التي تبحث 2 آسباب الوجود انطلاقاً من الوجود نفسه. 

وقد رأينا أن الدّخول بأفکار القلسفة العتزلية مباشرة من دون 
الرچوع إلى تاریخها؛ وأسسها النظرية ومبادثها. قد لا يوفر الدراسة 
الوافية لهذه الفلسفة. حیث إن دراسة فلسفة مذهب العتزلة تختلف بعض 
الشَّيء عن دراسة فلسفات عالية آخری کالفلسفة الهندية أو الفلسفة 
اليونانية وغيرهاء والسیب ب ذلك يعود إلى التشابك القوي بين ترانهم 
الثقاخ الديني وتراشهم الفلسفي: حيث بدأ الاعت زال مذهباً من مذاهب 
الديانة الاسلامية ولیست ديانة جديدة. لذلك لم یستقل هذا الذهب ‏ 
فلسفته عن التأثیر الديني الواقع علیه. 


سنری من خلال هذه الدراسة أن نظریات المتزلة الفلسفية كافة 
جاءت مرتبطة تماماً مع مبادئهم الدينية والاجتماعية. لذا كان من الفید 
الکشف عن فترة التأسیس. والتي وردت کمقد مات لظهورالمتزلة. شم كان 
البحث 2 المبادئ الاأساسية کالتوحید والعدل. وما پرتبط بهما من فروع 
مبدئية آخری, وما ارتباط ذلك مقالاتهم 4 الوجود. 


إن البحث بفلسفة العتزلة مباشرة يقدم نظریات غامضة قد تفتقر 
إلى الأسس والدوافع التي عن طریقها شق المتزلة طریقهم إلى فلسفة 
الوجود. مع مقالات الاعتزال 2 الوجود كان متطلقها نظریات المذهب ب 
التوحید. وکان حافزهم الاجتماعي إلى الفاء القدر الفروض على الانسان 
هو العدل. كان تاريخ العتزلة حاضراً ‏ أدق آفکارهم الفلسفية, لهذا لا 
یمکن تجاوزه عند دراسة هذه الأفكار. 
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ومن ناحية الصادر, فقد اعتمدنا على الصادر القديمة, أكثر من 
غیرها إلى حد ماء بسبب قربها الزمني من الحدث. فهناك من مولفیها 
من كان معاصراً للمعتزلة ومنهم من كان معتزلياًء وقد أخذ بنظر الاعتبار 
2 أن يكون الصدر معادياً أومحابياً. وي مقدمة هذه المصادر يأتي كتاب 
«مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» لأبي الحسن الأشعري (ت.۹:۱ 
ميلادية 4 ااه ). 


على أن هذا المؤلف كان معتزلياً ‏ بداية الأمر. ثم اعتزل شيخه أبي 
علي الجبائي (ت ٩۱1‏ ميلادية ۳۰۲ ه) ليؤسس مذهباً معارضاً للاعتزال. 
ومع ذلك تمسك الأشعري بالحياد ك نقل الرواية أو الفكرة نوعاً ماء عندما 
أرخ للفرق التي اختلف معها. حيث عكس آراء المعتزلة بشكل منطقي ب 
كتابه هذا ؛ قياساً بمؤرخين آخرين. 

ثم يأتي من حيث الأهمية 4 مصادر البحث کتاب lilt‏ والشحل» لأبي 
الفتح عبد الکریم الشهرستاني (ت. ۱۱۵۲ميلادية 9۶۸ه). والذي بدوره 
قدم آراء جديرة بالاهتمام. ساعدت على تفسیر کثیر من آراء مفكري 
المتزلة. واضافة إلى عدد من الولفات الكلاسيكية الأخرى؛ سعینا إلى 
أخذ الختلف وترك التشابه منهاء كراهة للتکرار. 

على الرغم من تحامل الشهرستاني ضد العتزلة, وغیرهم من الفرق 
الأخرى من غير فرقته. کونه كان خصماً أشعرياً: الا أنه لا يصل بتحامله 
إلى تحامل عبد القاهر البقدادي (ت. ۱۰۳۷ ميلادية 479ه) 2 كتابه 
«الفرق بين الفرق». وقبله ابن الحسين الملطي (ت. ۹۸۷ ميلادية (ATW‏ 
.2 «التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع». 
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ریما pb‏ أشعرية آغلب الولفین ‏ تاريخ الملل والنحل آنهم من 
الأشاعرة. ولا ندري إذا ما كان فسح الجال آمامهم 2 التعبیر عن 
آرائهم من قبل السلطات دوراً 2 هذا الاستحواذ. تعطي هذه الصادر. 
التي اصطلحنا علیها بالکلا سيكية الأساس الذي یستند عليه الباحث بذ 
دراسته» حيث اعتمد المؤلفون بشكل مباشر على كتب المعتزلة الأساسيةء 
ككتب محمد بن الهذيل العلاف. وكتب إبراهيم بن سيار النظام وسواهما. 


أما المصادر المعاصرة فعلى الرغم من كثرتها لكنها لم تتناول مسألة 
الوجود لدى المعتزلة بشكل مفصل, والأغلب منها اهتم بالسرد التاريخي 
مكتفياً بذكر فرق المعتزلة. وملخص عن آرائهم. دون التوقف عند دقائق 
آرائهم ومجالات فلسفتهم. ومن أهم الدراسات المعاصرة التي تميزت 
عن غيرها من الدراسات التقليدية عن فكر المعتزئة كان كتاب «المعتزلة» 
لزهدي جار الله الذي صدر 2 نهاية الأربعينياتء وكتاب «فلاسفة 
الإسلام الأسيقين» للدكتور ألبير نصرى نادر. الذي صدر العام ,146٠‏ 
فقد قدم المؤلفان المعتزلة Ada MAS‏ واتسم بحث الثاني بالدقة بي مسألة 
الوجود. ومسألة مقالاتهم بعملية pall‏ 48 على وجه الخصوص. 

بعد فترة طويلة من غياب مثل هذه الدّراسات المعمقة جاء كتاب 
«النزعات المادية 2 الفلسفة العربية الإسلامية» للعلامة حسين مروة 
(اغتيل ۱۹۸۷), والذي صدر العام ۰۱۹۷۸ اعتبر فكر المعتزلة كمقدمة 
لوجود فلسفة عربية إسلاميةء ابتدأت بفلسفة أبي يعقوب الكندي «ت. 
۳ ميلادية TVA‏ هه. 


كان حسين مروة قد شق طريقه إلى البحث 2 التراث الااسلامي من 
خلال دراسته ب مدارس الحوزة الدينية بمدينة النجف ۶ مقتبل حیاته؛ 
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والتي وفرت له قاعدة متينة 2 هذا الجال, ثم تكليفه من قبل حزبه الحزب 
الشيوعي اللبناني للبحث ‏ الوضوع آعلاه. وقد استفرق البحث فيه نحو 
عشرة آعوام .2 جامعات الاتحاد السوفيتي(. 

بطبيعة الحال. هناك دراسات عدة سبقت هاتين الدراستین إلى 
الوجود. مثل دراسة آحمد أمين (ت. 1908( التي صدرت تحت عنوان 
«ضحی الإسلام»: ودراسات علي سامي النشار (ت.  )۱۹۷۹‏ تاريخ 
الفلسفة الاسلامية. وهادي gal‏ ریدة(ت. 1941( 2 حياة وفکر |براهیم 
النظام. وحسام الدّين الآلوسي 4 الحوار بين الفلاسفة والمتكلمين وغیرهم. 


من آبرز الصادر غير العربية. التي توفرت. كان کتاب «تاریخ فلسفة 
الاسلام» لدیبور, الذي قدم آراء العتزلة 2 الوجود والعدم بشکل ملخص. 
ولكنه يسعى کفیره من الستشرقین إلى إبراز تبعية العتزلة وكافة فلاسفة 
الاسلام إلى الفکر الفلسفي اليوناني, وهذا يعتبر من وجهة نظرنا تعطيلاً 
لابداع العتزلة الفلسفي والفكري. وكذلك غیرهم من فلاسفة الاسلام. 
مع القبول بالتأثیر اليوناني. كذلك يأتي کتاب هانس دیبر «معمر بن عباد 
السلمي» کشف موثق لهذه الشخصية الاعتزالية الخطيرة. ويأتي من هذه 
الولفات ما هو بحثا 2 مصدر فکر العتزلة أكثر مما هو بحث 2 فکر 
العتزلة نفسه. 

يأتي ب4 مقدمة الصادر الاعتزالية العتمدة کتاب شیخهم أبي الحسین 
عبد الرحیم بن محمد الخياط (ت. ٩۱۲‏ ميلادية ۲۰۰ ه) «الانتصاروالرد 
على الملحد ابن الرواندي». وهو عبارة عن نقد حاد لکتاب ابن الرواندي 
«فضيحة المعتزلة». وريما لولا عداء ابن الرواندي للمعتزلة. وهو معتزلي 


)0( انظر: مروة. ولدت شیخا وأموت Dla‏ سيرة ذ أتية حاوره عباس بيضون: ص ۰۱۲۵-۱۲۶ 
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مدهب الممْتّزلة من الكلام إلى acs‏ 


سابق, ما سجل الخياط مقالات شيوخه وأترابه من المفكرين: فقد وصلتنا 
بسيب هذا الکتاب, وكان fy‏ على كتاب الجاحظ (ت YOO‏ ه) «فضيلة 
العتزلة,۲۳. كذلك ما زالت المكتبة محتفظة بكتب قاضي القضاة عبد 
الجبار الهمداني (ت. ۱۰۲۶ميلادية ۶۱۵ه) ک «شرح الأصول الخمسة». 
و«المفني 3 التوحید والعدل». 


والکتب التي بحشت 2 تراجم العتزلة, مثل «طبقات العتزلة» وهالنية 
والأمل 2 شرح الملل والنحل» لأحمد بن يحيى الرتضی (ت. ۱۶۳۷ ميلادية 
۶۱ و«فضل الاعتزال وطبقات العتزلة. للقاضي عبد الجبار(ت. 
0 ميلادية ۱۵؛ ه). وأبي القاسم عبد البلخي (ت. ٩۳۱‏ ميلادية 
٩‏ ه). والحاکم الجشمي (ت. ۱۰۷۱ ميلادية «(EVE‏ والکتاب لم 
يؤلف جماعياً بل جمعت مخطوطات ثلاثة کتب بين دفتین. ولا یفوتنا ذکر 
کتاب ابن رشيد النّيسابوري (ت. VW‏ ميلادية (of‏ «السائل ‏ 
الخلاف بين البصریین والبغداديين». 


إن البحث 2 مسألة الوجود عند العتزلة. يعد من الدّراسات ذات 
الأولوية 2 الفكر العتزئي بل و علم الکلام عامة, Ley‏ تتطوي عليه من 
آهمية 2 الکشف عن استقلالية هذه الفلسفة بتأکید السائل التي جامت 
كإبداع لهم 2 هذا المجال؛ من دون إلغاء إنكار بالفلسفات الأخرى» وهي 
ممالا يخلومنه فكر إنساني. كذلك كشف الصراع الفكري داخل المذهب 
العتزلي نفسه. وكان السعي إلى كشف الأفكار الأساسية التي حظيت 
باهتمام كل مفكر من مفکریهم. وتشخيص النظريات التي تميز فيها هذا 
المفكر عن غيره من المفكرين. 


(1) الخیاط, كتاب الانتصار والرّد على اين الرّاوندي اللحد. ص ۰۱۰۳ 
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امتاز الفکر المتزلي بازدواجية العناصر الادية والعناصر المثالية. 
فجاعت أهمية الترکیز على کشف هذه الازدواجية دون استخدام العیار 
المروف؛ الذي طا ما استخدم کثیر 2 هذه المسألة, ألا وهو العلاقة بين المادة 
والوعي. آیهما الأصل وآیهما الفرع. أو آیهما آسبق من الآخر. على أن تکون 
الفلسفة إما مادية صرفة Lily‏ مثالية صرفة؛ GY‏ استخدام مثل هذا العیار 
يجعلنا 2 قطيعة مع العصر الذي تبلورت فيه تلك الأفكار الفلسفية. فعلی 
الرغم من أن المسألة الأساسية أوالمركزية فكر وفلسفة المعتزلة هي تحديد 
العلاقة بين الله والوجود. وهذا ما يعبر عنه المعيار اللينيني 2 الفلسفة. 

لكن. ليس معنى هذا أن يكون هناك إيمان خالص بالله أو إيمان 
خالص بالتكوين الذاتي للوجود؛ بل هناك a‏ جمع بين التكوينين عندما 
اعتبر العالم أزلياً. وأن العدم شيء من الأشياء مثلما ورد لدى بعض شيوخ 
المعتزلة. إن التّداخل بين العناصر المادية والثالية ‏ الفلسفة الإسلامية 
بشكل شامل هو واقع لا يمكن نکرانه. 

كذلك لا بد من الاعتراف بتنوع SEM‏ الفكري والفاسفي 2 العتزلة, 
أي الاتجاهات الفلسفية. إلى جانب التأکید على الترابط بين أفكارهم. 
وتوضیح ما جری من تطور بين الفلاسفة وتلامذتهم. 

لقد سعی العتزلة إلى وحدة الوجود الادية. من خلال قولهم: 
إن الجواهر من مصدر واحد. وکذلك من قولهم بالتداخل بين أشياء 
الوجود بعضها بعضاً. ارتباطاً بهذه الوحدة تأتي مسألة الحركة التي 
لا تنفصل عن الأجسام المادية بمکان؛ مثلما ذهب إلى ذلك ابراهیم 
النظام. ولأهمية هذه الوضوعات نرى ضرورة إجراء تقييم جديد 
للفلسفة الاسلامية ومنها فلسفة الاعتزال. وأن يجري ذلك على ضوء 
دراسة هذه الفلسفة ارتباطاً بمكانتها التاريخية. وارتباطها بالدين 
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مدهب الفتَزنه من انقلام إلى الفّلسّفة 


والفلسفات gal‏ وأن لا تؤخذ خالصة دون موثر. 

کذنك لا تؤخذ کتابع مقلد عدیم الابداع وکهامش من هوامش الفکر 
الأخر. هذا من جهة ومن جهة ثانية أن يبحث .2# هذه الفلسفة بتأكيد 
بداياتها التاريخية ببداية التفلسف العتزلي, وهذا ما أكدته هذه الدراسة 
بشكل مباشر من خلال نظریات المعتزلة الفلسفية حول الوجود بشكل عام. 

إن أعمال آغلب الباحثين الذين سعوا إلى التمییز بين المرحلة الكلامية, 
والتي امتازت بالمجادلات والنقاشات الفقهية. ومرحلة الفلسفة الإسلامية, 
حيث اعتبرت هذه الأعمال نظريات المعتزلة ضمن المرحلة الكلامية على 
الرغم من أن المرحلتين مرتبطتان. فمرحلة الكلام هي الطريق إلى 
الفلسفة. وأن للمعتزلة رؤاهم الفلسفية التي لا تتکر. 

عكست لنا آراء المؤرخين ob‏ الفكر المعتزلي قد مر بمرحلتين: 
الأولى وكان التركيز فيها على الجانب الدّيني والاجتماعي؛ وهي المرحلة 
التأسيسية. التي مثلها واصل بن عطاء وعمرو بن عبید. Lal‏ المرحلة agin‏ 
والتي كان التفاسف فیها واضحاًء كانت ممثلة بمحمد بن الهذیل العلاف 
وابراهیم النظام وغيرهماء وقد تميزت هذه الرحلة بالتألیف أو التصنیف 
الفلسفي عن الوجود. لذا تعتبر الرحلة التي بدأها العلاف هي بداية 
الفلسفة الاسلامية. وهي لا تنفصل عن الرحلة الكلامية؛ وممثلوها لا 
يدعون بالکلامیین 131 كان معنی الکلام مقتصراً على الجادلات الفقهية. 
والذي یطلق عليه اسم اللاهوت ‏ فلسفة القرون الوسطی الغربية. 

من ناحية الاسم والصطلح فان تسمية المعتزلةء حسب تصور 
المؤرخين. كانت بين آمرین: الأول ما يتعلق بالاعتزال السياسي, الذي 
مارسته مجموعة من الصحابة خلال الخلاف بين الإمام علي بن أبي 
طالب( اغتيل 11۰ ميلادية (abs‏ وأمير الشام معاوية بن أبي سفيان 
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(ت.1۷۹ ميلادية ١٠ه).؛‏ فقد اعتبر البعض هؤلاء المعتزلة هم أسلاف 
معتزلة الفكر والسياسة. الأمر الثاني يتعلق باعتزال واصل بن عطاء 
عن شيخه الحسن البصري (ت. ۷۲۸ ميلادية ۱۱۰ه) 4# مسألة فقهية 
فكرية. لا يصمد الأمر الأول أمام الحجة التي تؤكد عدم العلاقة بين 
معتزلة السياسة ومعتزلة الفكر والفلسفة كما سلف ذلك. 


Lal‏ الأمر الثاني فهو خروج أو انشقاقء لا اعتزالء لأن الاعتزال بمعناه 
الدّقيق هو الاستقالة والانزواء. أي تعطيل النشاط, وواصل بن عطاء خرج 
أو اعتزل شيخه ولم يعتزل قضيته فقد ظل امتداداً لفكره وفقهه. مؤسساً 
لمذهب يعد من أخطر المذاهب الفكرية والسياسية 2 تاريخ الإسلام فیما 
يخص مسألة التوحيد ومسألة العدل؛ وما تفرع عنهما من مقالات. ثم 
مسألة الامامة. وما تبع هذه المسائل من فلسفة وفكر سياسي. 


من هذا يأتي اسم المعتزلة تحصيل حاصل إشارة من الخصوم, مثله 
مثل اسم الخوارج. فإذا ما عاينا التسميتين نجدهما متقاربتين .2 المعنى 
والهدف. وهو الخروج وعدم الانسجام مع السائد من فكر أو سياسةء 
ويشأن التسمية أيضاً هناك مسألة جديرة Sal‏ نبه إليها صاحب 
«الحور العين» وهي إنما عرفوا بالمعتزلة لقولهم بالنزلة بين النزلتین ب 
آمر أهل الكبائر. 

كانت ثمار تشاط هذا المذهب واضحة 2 دعم التطور العلمي والفكري 
أيام خلافة عبد الله الأمون (ت. ۸۳۳ ميلادية ۲۱۸ه)؛ وذلك عندما 
ساد الفكر العقلي كفكر شبه رسمي للدولة, وتقدم نشاطهم 4 الناظرات 
والمجالس على غيرهم من الفرق الأخرى. وكان يجري تحت إشراف 


(۷) الحميري: اور المین. ص ۰۲۵۸ 


مدهب EEL‏ رده من الكّلام إلى DAL‏ 


الخليفة المأمون نفسه. ووقوفهم ضد التیار الجبري النْصي. ویوم كان 
يمثله الامام أحمد بن حنبل (ت.۸۵۵ ميلادية (ATE)‏ الذي كان ذا حظوة 
ومنزلة لدى جعفر التوکل AV cs)‏ ميلادية ۲۶۷ه) 3 ما بعد. مع حذر 
الامام من السلطة, واستخدام الخليقة لأهل الحديث 2 مقارعة العتزلة . 

إن الاعتزال کمصطلح لمذهب له منهجه الفكري الساعي إلى تحریر 
الانسان من قيود القدر؛ لا يمت بصلة لجوهر معنی السمية. وبقیاسات 
المنطق یظهر التناقض بين الاسم والسمی. كما هو بين اللّفظ والعنی, وما 
هو جدير بالإشارة أن العديد من تسميات المذاهب والفرق الإسلامية تدل 
على الافراد لا على الأفكار والمبادئ؛ فيصبح المذهب أو الفرقة مجموعة 
آفراد لا منظومة أفكار ومبادئ اجتمع حولها الأفراد؛ حيث العلاقة بينهم 
عند نشوء الفرق أو المذاهب. من هذا المنطلق سعينا إلى تجنب استخدام 
عبارة أصحاب أو أتباع فلان, كما يقال الهذيلية أصحاب الهذيل العلاف. 
والخياطية أصحاب الخياط وهكذا دواليك. 

على الرغم من الخطأ التاريخي 2 الاسم والصطلح. وإمكانية 
التصرف بمدلول كلمة الاعتزال من قبل الناوئین لهذا الذمب. كاعتزال 
الدين آوالحق, أو يفهم بأنه الاستقالة والانزواء. ففي هذه اللحظة لا 
يمكننا تجاوز المتعارف علیه. GY‏ الأمر مرتبط بعملية شاملة لإعادة 
كتابة التاريخ الذي يهم بالدَّعوة لها بين الحين والآخر عدد من الباحثين 
والژرخین, SSI‏ من دون esse‏ فالتّاریخ کتب ورسخ الذاكرة, ولا آراها 
ناجحة 4 هذا الأمر بالذات. عندما يختص الأمر ‏ العتزلة, فالتاريخ 
يحفظ لهذا المذهب تسميات آخر ذات صلة بدعوتهم ومقالاتهم كالموحدة 
والعدلية وغيرهاء كمجال لوضع التسمية التي تعبرعن المشترك بين فروع 
الذهب المختلفة. 
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فهم لم یعتزلوا الناس والسياسة بل اشترکوا .2 الثورات, وكذلك لم 
یعتزلوا الفکر والدین؛ لکنهم اعتزلوا فكرة ممثلة بالحسن البصريء من 
هذا النطلق ظلت تسمية العتزلة تلاحقهم مثلما آنهم رفضوا القدر؛ ومع 
ذلك سموا بالقدرية. ویعلل الستشرق الايطالي کرلو نللینو (ت ۱۹۳۹) هذه 
التسمية «لفقر العجم العقيدي عند السلمین 2 تلك الآونة Oe SAN‏ 

بطبيعة الحال, كانت التسمية بالقدرية مناسبة لوضع الأحادیث 
البوية ك الطعن على العتزلة؛ مثل: «القدرية مجوس هذه الأمق». 
و«القدرية حُصماء الله 2 gaat‏ معلوم أن الاسم یناسب مقالة 
الجبرية لا القدرية. بینما العتزلة کانوا من نفاة القدر لا آثباته. ولو كان 
اطلاق الاسم صحيحاً ومطابقاً للمسمى لما ظهرت مثل تلك الأحاديث. 
وعلی العموم استغلت تلك التسمية. من البعض. للتشويه والاساءة. 


إلا أن السؤال الذي یطرح نفسه: هل بالامکان أن يعرف هذا الذهب 
بفير هذا الاسم. الذي تمتد جذوره إلى عمق اثني عشر قرناً ویزید. أم 
يبقى الأمر خطأ شائعاً خیراً من صحيح ضائع؟ وحسماً للأمر نرى المعتزلة 
قد رضوا بهذا الاسم وأقروه بعد تأویله( '. ويحسم محمد بن يزداد 
الأصبهاني ‏ کتاب «المصابيح». الذي لم نعثر عليه الأمر 4 قبول التّسمية 
قائلاً: iS ob‏ آرباب المذاهب نفوا عن أنفسهم الألقاب إلا المعتزلة؛ فإنهم 
تيجحوا dy‏ وجعلوا ذلك علماً ن يتمسك بالعدل والتّوحيد. واحتّج ب4 ذلك 
إنه تعالی ما ذكره إلا الاعتزال الشّر... وذكر أن المعتزلة هم القتصدة, 
(A)‏ الحاسبي. العقل وفهم القرآن. مقدمة المحقق حسين القوتلي. ص ۱۳ عن کتاب بحوث 
2 المعتزلة ۰۲۱۰-۱۷۳ 
)4( الشّهرستاني. الملل والتحل ۱ ص 58 
(۱۰) انظر: البلخي. فضل الاعتزال وطبقات المتزلة. ص ۰۱۱۵ 
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فاعتزلت الافراط والتقصیر» وسلکت طریق OAS‏ 


ك الختام آقدم شكري للباحث والأكاديمي السُوري طيب تزيني على 
ملاحظاته الجزية عند الشروع 2 التأليف, والی الأديب العراقي عارف 
علوان على عونه 4 نشر GUSH‏ بطبعته الأولى. 


آذار (مارس) ۱۹۹۳ 


(۱۱) القاضي عبد الجبار. فضل الاعتزال وطبقات العتزلة. ص ۰۱2۵ 
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مقدمة الطبعة الثانية 


2 زمن التّدهور الفكري والروحي لا بد للانسان من القاء نظرة إلى 
ما وراء زمنه باتجاه الماضي؛ سيجد حتماً ما یسره. وما یدضه إلى الأمل 
والتفاؤل ب الأرض. أرض العراق مثلاً حیث ظهر الاعتزال. 2 أحوال 
الحاضر غير المسرة يبرز المعتزلة كفرقة فكرية جالت وصالت على أرض 
بغداد والبصرة. وكانت البداية مناظرة 2 الموقف من أصحاب الذنوب. أو 
الکباثر. باليصرة, ثم تدرج الجدل أو الحوار إلى الكون بأسره. إلى مسألة 
نفي الصفات عن الذات الإلهية. إلى مسألة خلق القرآن؛ وإلى نفي القدر؛ 
ومسؤولية الناس: حكاماً ومحكومين. عن مفاسدهم ومظالمهم. 

الكتاب الذي بين يدي القارئ كُتب قبل حوالى عشرين عاماً 
(۰)۱۹۹۱-۱۹۹۰ كأطروحة أكاديمية لنيل درجة الدكتوراه من جامعة 
صوفيا - قسم الفلسفة, وكان الدفاع عنها ‏ ۱۳ حزيران (يونيو) 
۱ وظل منتظراً حتى صدرت طبعته الأولى Aap pals )١1594(‏ وبين 
ذلك الرّمن والرّمن الذي نحن فيه (۲۰۰۷) تجددت أحداث. ونجحت 
انقلابات 2 الفكر والسياسة. SEs‏ اهتزت قناعات وأعيد phat!‏ 
بالمواقف والآراء. 


بطبيعة الحال. كلما انتهى المرء من قراءة كتاب زاد افتقاره لكتاب 
آخر. فإن طالب المعرفة مثل الشارب من ماء البحر يزداد ظمأ على ظمأ. 


Yeo 


۰ 
رشید الخیون 


وأنا أراجع الکتاب, لاعداد طبعته الثَّانية عن دار «المدى» (۲۰۰۸) وجدت 
الهوة بين ما كنت وكتبت By‏ ما أنا عليه الآن. فقد صدرت لي بعده جملة 
من الكتب قادني البحث فیها إلى تصحيح رأي وتصويب رواية وتعديل 
موقف. لهذا ألحقت الكتاب بكتاب «معتزلة اليصرة وبغداد» (۱۹۹۷ 
و۱۹۹۹ و۲۰۱۱ و۲۰۱۲) سد الكثير مما نقص فیه. مثل التعرض لحياة 
وتراجم شیوخ العتزلة وملابسات مقالاتهم. وما كانوا عليه مع السّلطة أو 
بينهم البين ومقالاتهم جميعاً بالتفصيل. 

وأنا أقرأ الكتاب «مذهب العتزلة من الكلام إلى القاسفة» مرة أخرى, 
لإعداده لهذه الطبعة الجديدة. وجدت من الأسلم. ومن الأمانة أن أتركه 
على ما هوعليه قدر الامکان, مع التغيير ب عدد من اللّواحيء لغوية أو ما 
يخص المصادرء ضفي وقتها كنت منسجماً مع ما جاء فيه من وصف المعتزلة 
بالثوريين pal!‏ الطاهرین, والمناضلين الطبقیین, وأنهم ناشدو العدالة 
بأسسها «الليبرالية», مثلما حلمنا بها لزماننا لا لزمانهم. 

كنت 2 وقتها نحيت منحى المستشرق الروسيء الفلسطيني الأصل, 
بندلي جوزي (ت. )١1947‏ وكتابه «الحركات الفكرية 2 الاسلام» بذ 
اعتباره للقرامطة حزباً اشتراكياً أوشيوعياً. وأنهم نهجوا النهج الماركسي 
اللينيني قبل ظهوره بأكثر من call‏ عام. 

كنت 2 الكتاب منساقاً إلى مفاهيم العصر. والتأسيس الفكري 
الثوري مثلما نراه. الذي لا أتحرج من ذكر فضله 2 تملكي الجرأة على 
الدّخول إلى عالم البحث: هذا المضمار, وتجاوز ما نشأنا عليه من خضوع 
للمحورات. وهو الفکر نفسه الذي جرأنا أيضاً على تجاوزه لصالح البحث 
والتعقل 2 ما نقرأ ونكتب. 


۳۹ 


مدهب الْعْتّزلة من الک لام إلى القسَفة 


بهذا وجدت نفسي قادراً على النظر لبندلي جوزي أو العلامة 
الموسوعي حسين مروة (اغتیل ۱۹۸۷) Legal‏ آبناء زمانيهماء وما عاد 
التقسيم الطبقي التاريخي المادي ولا السألة الأساسية 2 الفلسفة خارج 
دائرة النقد والمراجعة. 


بل توصلت إلى اتخاذ منهج اللامنهج الفكري 2 البحث والدراسة, 
لكني وجدت نفسي مرهوناً إلى المعلومة أو الرواية أو الواقعة التاريخية, 
فهي الوحيدة التي تشخص لي المسار البحثي. الرواية التي تقول لك: 
إن القرامطة كانوا أصحاب ثورة وتحقيق عدالة 2 جانب وقتلة وأشداء 
واستبد ادیین وشقاة B‏ جوانب. وكذلك الرواية تقول لك: إن العتزلة کانوا 
دعاة عدل وتحرير من هيمنة النُصوص: و جانب آخر كانوا يتجاوزون 
على حرية الفكر والرأيء ويعضدون الاستبداد. 

لکن. کل ما توافر من الرّوايات. حول المعتزلة. يجعلنا نثق نها الفرقة 
التي نحتاج إلى بعثها من جدید. ذلك للموازنة ب الاتكاء على الماضي. 
إذا كان لا بد من النّاحية النّفسية والتّمافية من مناجاة ذلك الماضي 
واستحضاره؛ كي يقايل الجانب الآخر من الماضيء والذي يعتاش عليه 
طائفيون وطلاب سلطة من الجماعات الدّينية السّياسية. 

أخذ الاتكاء على الماضي نهجاً لاستلاب العقل. وإشاعة Saal‏ وتدمير 
الإنسان: وهذا ما تفعله الأصولية بشراهة على مختلف طوائفها. لذا أجد 
لذ مقالات المعتزلة فيضاً من التطور الفكري والتقدم العقلي. 

لا آتردد ‏ القول: إن البصرة. التي هي حالياًء شبيهة بمديتة من 
مدن أفريقيا ‏ مجاهل تشاد أو الصومالء لو استمرت فيها مناظرات 
المعتزلة وأفكارهم لتقدمت تلك الدينة إلى إنتاج أرقى أدوات العرفة 


¥ 


. 
رشيد الخیون 


التقنية الصّناعية الیوم. ولكان المكبيوتر يظهر بها قبل ظهوره 2 طوکیوء 
أو أي مكان آخر من أمكنة العالم الصُناعي المتمدن. 

Jail‏ هنا نصاً كتبته 2 فصل من فصول كتاب «المباح واللامباح» 
(بوسطن: دار مهجر ۲۰۰۵). Beg‏ «اسلام بلا مذاهب وطروس آخره 
(بیروت-دبي: دار مدارك ۰)۲۰۱۱ آشار إلى تقدم العتزلة بے الجدل عن 
جاذبية الأرض» وشکلها أو هیثتها. عندما استخدموا التفاحة ‏ آمتلتهم. 
والتي ارتبطت # ما بعد بالإنكليزي إسحق نیوتن (ت. ۱۷۲۷). 

هنا لا آلوي أعناق الحقائق وأقول: إن الأخير خطفها من معتزلتناء على 
أن تاريخناء حسب دعوی الکثیرین. محتکر لانتاج البدايات من فكر وعلم. 
بقدر ما أن الاشارة تجدر إلى قدرة ماضي منطقتنا على الابداع وقدرة 
حاضرها على الخراب. لقد صان الفربیون تفاحة نیوتن لیخرجوا. بدلالة 
ما توصل صاحبهم إلى اکتشاف, من عالم الأرض إلى عالم الفضاء, وأکلنا 
نحن تفاحة معتزلتناء مثلنا مثل ما نقل عن أكلة الآلهة من قبل عبادها. 

عرف العتزلة الجاذبية أو السقوط بالهوي, فینقل عن شيخ العتزلة 
البغداديين آبي القاسم الكعبي أو البلخي (ت. ۳۱۹ ه) أنه قال 2 «عیون 
السائل». الذي لم يصل إلينا: «لو أن رجلاً قبض على تفاحة (لا حظ كلمة 
التّماحة) 2 الهواء بإصبعه. ثم باعد إصبعه عنها تهوي إلى eM‏ 

كان سیب سقوطها. حسب البلخي. إبعاد الوثر عنها أي الإصبع 
الاسك لها فهو مولد ذهابها إلى الأرض. وحسب ما تقدم لا تأثير لجاذبية 
الأرض على الأجسام. خلافاً للرأي GLEN‏ ذهب البصريون؛ منهم أبو 
هاشم الجيائي (ت. (ATTY‏ إلى فكرة السقوط بفعل تقل الجسم فقالوا: 


(۱۲) التيسابوري. Silene‏ الخلاف. ص۲۰۷. 


YA 


مدهب ApS‏ من انکلام إلى الفّلسّفة 


«إن المولد للهوي ما فيه من الثقل: يدل على ذلك أن الهويٌ یقع بحسب ثقله, 
حتى إذا كانت ريشةء فارق 2 حالها الهويّ حال التفاحة؛ وان كان رفع اليد 
لا يختلف. على أن تنحيّه عنهاء ليس لها بالتونید ب جهة الاختصاص, ما 
لين بعیرهان۱. 


حسب البصريين تسكن التفاحة 4 الجو. بعد انقکاکها عن الاسك 
أولاً. ثم يتولد فمل سقوطها ثانياً. لم يشر الْيسابوري, صاحب كتاب مسائل 
الخلاف. وهومن العتزلة أيضاًء إلى مكان مناظرات المتكلمين حول سقوط 
الأجسام. هل كان تحت ظل شجرة التفاح مثلاً أم مجرد تخيل؟ أما نيوتن 
فورد أنه شاهد سقوط التّفاحة بفعل ثقلها وهو تحت ظل شجرتهاء لذا 
عرفت بتفاحة نيوتن؛ التي قادته إلى BLESS!‏ قوانين الجاذبية .)١1417[‏ 

كانت هناك إرهاصات 2 آراء المتكلمين نحو اكتشاف قوانين الجذب. 
gta‏ ألغى البغداديون فكرة الهوي, أكدها البصريون بالقول: «قد عرفنا أن 
هوي الجسم الثقيل إنما يقف على الثقل. فمتى كان أثقل كان هويّه أسرع, 
ومتى كان الثقل أقل كان الهويّ أبطأء فيجب أن يكون الهويّ حادثاً عن 
الثقل, لأنه بحسبه يحصل. 

أحسب أن المتزلة, ‏ تقدم» قد تجاوزوا الإرهاص نحو اكتشاف 
الجاذبية إلى كشفها تماماً بقولهم: «إن الحركة لو ولدت حركة أخرى 


يوجب أن يذهب الجسم إذا رميناه صعداً أبداً كذلك وأن لا یتراجم۳. 


(۱۳) المصدر نقسه. 
(۱۶) الصدر نفسه. ص۲۰۵. 
)10( الصدر نفسه. 


۹ 


رشید الخیون 


إن فحوی القول الآنف يشير إلى أن حركة الاصبع. التي دفعت التّفاحة 
إلى انسّقوطء ولا عامل التّقل لندفع بها إلى الأعلىء وليس بالضرورة أن 
يندفع إلى الأسفل. BSI‏ منهم مَنّ فسر حدوث السقوط بإزاحة الهواء 
وضغطه على الجسم من الأعلى. 


آشار البصريونء ‏ مکان آخرء إلى إمكانية وقوف الجسم # الجوء 
2 حال التأثير على تقله, فيمنع من السقوط لبرهة من الزمن. ورد ذلك 
بقول أبي هاشم الجبائي: «ان الجسم الذي فيه ثقل, إذا فمل فيه اعتمادات 
مجتلبة فإن بعضها BIS:‏ اللازم؛ ولا يولد ويتولد عن الباقي مثله ويبطل 
الأول ثم الذي يولد منه قدرٌ من SA‏ فیقف ‏ الجو .2 ذلك الوقت؛ ثم 
يتراجع بما فيه من a Sah‏ 


حين نفى البقد ادیون مقالة سكون الجسم 2 الجوردٌ البصريون ذلك 
إلى المشيئة الإلهية؛ فقالوا: «إن یقعل الله تعالى فيه أكثر مما يتولد من 
الهويّ عن ثقله. فیبقی ساكناً ‏ الجوء!۳. وقالوا أيضاً: «لو قدرنا أن الله 
تعالى آفنی الجسم المماس لهنه التفاحة تكانت التفاحة تهوي, فيجب أن 
يقول: إن الفناء يؤكد الهوي ( السقوط بفعل الجذب) OY‏ 


بحث المعتزلة آیضاً عوارض السقوط. فقالوا: «إن توالي الحركات 
ممكن 2 الثقيل والخقیف. ولکن إذا رمينا جسماً خفيفاً فإنه لا تكون 
حركته ‏ السّرعة كحركته إذا كان ثقيلاً. فلا بد أن يكون ما یمرض ‏ 
الجو من العوارض يمنع الخفيف من الحركة ما لا يمنع الثقیل. فمتوالي 
)1( المصدر نفسه» ص3١7.‏ 


(۱۷) المصدر نفسه» ص156. 
(1A)‏ المصدر تفسه» Age‏ 7. 


مدهب الْعَتَزلة من الكلام إلى الفّلسّفة 


الحرکات 3 gall‏ 2 الثقيل أمكن منه 2 الخفيف»"'. 


ما تقدم من أفكارء وما یجمع معها من مسألة نفي القدر. وآراء 
متقدمة 2 الامامة. وخلق القرآن لاعطاء العقل فرصة التقدم من دون 
کوابح قدسية النص لجديرة أن تبعت من جدید, وذلك. Lathe‏ سلفت 
الاشارة. للموازنة مع هذا الاستلاب الجاري, الذي أوصل آطباء یتحولون 
إلى انتحاریین. ومهندسین یتحولون إلى أئمة للخرافة والشّعودة. 


تموز(یولیو) ۲۰۰۷ 


)۱٩(‏ الصدر نقسه, ص۲۰۰ 


ry 


مقدمة الطبعة الثّالئة 


بعد نفوذ طبعة الکتاب الكّانية, والصّادرة عن دار gall‏ (۲۰۰۸). 
Slee‏ الطّبعة als‏ بإضافات تسد التُواقص وتصحح الأخطاء التي 
شابت الطبعتين الأولى والانية؛ ولیس لي تفسير الاقبال على الکتاب أكثر 
من أهمية وجاذبية موضوعه. وهو «مذهب العتزلة». فما زالت مقالات هذه 
الجماعة. التي وصلتنا من الزّمن الغابر. تثير الجدل. وتجد من يتحمس 
byl‏ حتی ظهر من یفکر باعادتها کتنظیم «حزبي». 

اعترض على هذه الفكرة من الأساس, على ظن مني أن أي مقالة 
أو عقيدة أو فكرة ثقافية وحضارية إذا ما تحولت إلى حزب سياسي فهو 
كفيل بتدميرهاء فما أضعف الماركسية كفلسفة اقتصادية واتجاه ثقا مثل 
اخفاق الأحزاب السياسية 2 تقديمهاء أو الحفاظ عليها بتجميدهاء وقد 
وصلت بها إلى السلطة حتى أوقفتها عن التطور أو التجدید, أي تحولت إلى 
دين يدان به. 

كذلك أن الدّين نفسه قد عصفت به السياسة والحزبية؛ عندما 
تحول إلى جماعات ترفعه شعاراًء ومن الدين تأتي محنة المذهب مع 
الحزبية والسياسة . لکل هذا أقول: لوأبعدت oly a‏ الفكرية عن تنظيم 
الجماعات سياسياً. فإذا كان طموح الأحزاب السياسية هي السلطة فمعنى 
هذا ستفرض تلك الفكرة عن بسوط سس بسقوطها . وستنتهي 
عند هذا الأفق. فحتى اليوم مازال خصوم المعتزلة يشهرون يما فعله 


۳۳ 


1 
رشید الخیون 


الخليفة عبد allt‏ المأمون (ت ۸۳۱ ميلادية ۲۱۸ «(La‏ عندما فرض مقالة 
المعتزلة 4 خلق القرآن فرضاً. 


بدا لي أن اتخاذ المأمون للاعتزال لم يكن بدافع الاقتناع بها بشكل 
مجرد, قصدي بلا تأثير سياسي, معلوم أن والده هارون الرّشيد (ت. ۸۰٩‏ 
ميلادية ۱۹۸ ه). بعد نكبة البرامكة (۸۰۳ ميلادية ۱۸۷ ه)؛ قد شتت 
شمل التکلمین, وأبرزهم المعتزلة. وصعدت حظوط أهل الحديث؛ وهم 
الطرف الضد منهم؛ وبعد الحرب مع أخيه الأمين iS)‏ ۸۱۳ ميلادية 
۸ ه). وما حصل ببغداد من فوضى وكثرة المطاوعة (جماعة الأمر 
بالمعروف والنهي عن النکر)» عاد إلى بغداد بعد أن نقل ولاية العهد إلى 
شخصية علوية. وحاول التخلص من الإرث العباسي والأموي. 2 قضية 
الخلافة, مع وجود المعتزلة إلى جانبه عندما كان بخراسان والياًء لذا اتخذ 
الاعتزال كعقيدة وثقافة للدولة. وأشهر ذلك بإعلان مسألة خلق القرآن. 
بمعنى هناك سبب سياسي وراء هذا الموقف. 


3 هذه الطبعة. وان لم نتوقف عند المأمون واتخاذه الاعتزال. إلا أننا 
وجدنا السبب أو الدافع الذي اخرج جعفر المتوكل (قُتل AV)‏ ميلادية ۲:۷ 
ه) عن مسار عمه ووالده وأخيه ليقدم نفسه نصيراً لأهل الحديث وعدواً 
للاعتزال. وبقية المذاهب الفكرية منها أو الدّينية» فعلى ما يبدو لم يكن 
عقائدياً بقدر ما كان غضباً شخصياً تحول إلى موقف سياسي وفكري. 
فقد وجدنا أحد رموز العتزلة. وهو القاضي عبد الجبار الهمداني (ت 
۰ ميلادية £10 ه) يشير إلى سبب هذا التحول «لا بينه وبين أخيه 
الواثق من العداوة». وبعد الاطلاع على حياة التوکل ‏ ظل خلافة أخيه 


(۲۰) القاضي عبد الجبار. فضل الاعتزال وطبقات الممتزلة. ص ۲۲۷. 


۳ 


مدهب USM‏ من الكلام إلى القَسْفة 


تجده كان مقصیاً ومهاناً. ویتوسط الوزراء والوجهاء بطلب رضاء آخیه 
عنه» وبعد الوصول إلى الخلافة. ليس عن طريق أخيه بل قدمه أهل الحل 
والعقد حینها: قد بطش Sy‏ الشخصيات التي كان لها دور 2 خلافة أخيه, 
ويأتي ‏ مقدمتهم وجهاء الاعتزال. 


القصد من هذاء لا نحمل الحوادث أكثر مما یلزم. ونبني للمتوكل 
مجداً دينياً لأنه اضطهد العتزلة وجار على أهل الذمة والعلويين معا 
إن المطلع على تفاصيل حياة التوکل. عبر سيرته أو ترجمته الشخصية, 
سيجد ف الأمر غير ما دم به من أنه ثأر للدين ونصر أهل الحديث 
ديانة لا سياسة أو غير ذلك. لأن طبع الرجل العام كان مخالفاً تماما لأهل 
الحديث. فكان من أكثر الخلفاء ميلاً للهو والطرب والشراب وإظهار 
الترف بيناء القصور واتخاذ الجواري. هنا ذقف أمام عاطفة شخصية قد 
قلبت مسار الدّولة. وتأتي نازعة أخرى تعيدها وهكذا. هذا مما اضفناه 
3 طبعة الكتاب aati)‏ 

إذا كان الماضي بتشدده الديني وتعصيه؛ أو من نشط لاحياء الدّين 
ail‏ مثلما يفعل اليوم الأصوليون. جاذباً للعقول والأفئدة. فان الجانب 
الآخر من الماضي المتمثل بقوى أهل الرأي ومقدمي العقل على eit‏ مازال 
yale‏ فرایتا الماضي الغابر مرفوعتان متقابلتان. لهذا لاتبدو الكتابة عن 
المتزلة. وإعادة انتاج مقالاتهم ترفاً فكرياً أو ثقافياً. بقدر ما یدخل ‏ 
صميم المواجهة. 

ختاماً. شمل الكتاب تأسيس المعتزلة والمقدمات الاجتماعية والسياسية 
والفكرية ونظرياتهم 2 الوجود والحياة. Lal‏ حيوات أصحابها وما نقص 
2 هذا الكتاب فقد تم سده ‏ كتاب «معتزلة اليصرة وبفداد»» وإذا لم 
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أتبسط كثيراً 2 إحدى أهم مقالاتهم «خلق القرآن» سد النّقص 2 كتاب 
«جدل التّنزيل ومسألة خلق القرآن». والكتب BH‏ صدرت بطبعاتها 
الجديدات عن الدَّار نفسها «مدارك». 


شباط (فبراير) ۲۰۱۰ 
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الفصل الأول 
نشوء المعتزلة 
مقدمات اجتماعية 


مقدمات فكرية 
نبذة تاريخية 
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مقدمات اجتماعية 


ظهر الإسلام بالجزيرة العربية العام (۱۱۰ ميلادية) كديانة cally‏ 
العرب جوانب منهاء وليست بعيدة عن ملتي اليهود والنُصارى. المعروفتين 
والوجودتین, آنذاك: بالديار الحجازية؛ حيث مكة والمدينة. فهم أي العرب 
كانوا يدركون وحدانية الله تعالى؛ إلا أنهم كانوا يختلفون ب مسألة الثّبوة. 
هذا ما أشار إليه gil‏ سفيان صخر بن حرب (ت ۳۸-۲۰ ه) إلى النبي 
محمد عند فتح مكة. ووجوب اشهار إسلامه. وهو من الطلقاء. أي المعفو 
عنهم. بشرط إسلامهم. 

قال للنبي عندما نطق بشهادة لا إله إلا vail‏ وأمر النطق بشهادة 
النبوة: «بأبي أنت وأمي ما أوصلك وما أحلمك وأکرمك! Lal‏ هذه ففي 
النفس منها شيء!"". وعلی رواية «جعل یمتنع من أن یقول: وانك رسول 
اللّه» . وکذلك يروى أن آبا طالب عبد مناف. عم النبي. استفرب عندما 
قال له صاحب الدیر. وکان ابن أخيه محمد بن عبد alll‏ بصحبته إلى 
الشّام وهوصفیر. بأنه سيكون Las‏ يأتيه الخبر من السّماء: «سبحان الله 
الله Sl‏ مما شون : 
(۱) الطبري, تاريخ الأمم والملوك ۲ ص۱۵۷. 
(۲) اليعقوبي, تاريخ اليعقويي۲ ص .0٩‏ 


)1( الحلبي. السيرة الحلبية 2 سيرة الآمون إنسان العیون ۱ ص .۱٩۲‏ 
وإذا دللنا بعبارتي آبي سفیان وأبي طالب على أن قريشاً لم تألف النبوة. فان آخرین 4 
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مع أن النبي أبلغهم بنبوته من دون إشارة إلى سلطة أو مُلك عليهم. 
قال لوجهاء قريش: «ما أدري ما تقولون؟ ما جنتکم بما جتتكم به لطلب 
أموالكم, ولا الشرف فیکم, ولا الملك عليكم. ولكن الله بعتني إليكم رسولا 
وأنزل علي Lbs‏ وأمرني أن أكون لكم بشيراً ونذيراً فبلغتكم رسالة ربي. 
ونصحت لکم. فان تقباوا مني ما جئتكم به فهو حظكم من الدنيا والآخرة. 
وان تردوا Sle‏ أصبر لأمر الله حتى يحكم الله بيني وبینکم»(. 

2 تلك الفترة كانت الجزيرة dy pall‏ تعيش صراعات قبلية حادة: 
والسمة العامة للحياة السياسية هي اللامركزية القبلية. والمجتمع آنذاك 
تتمركز روابطه حول رابطة الدم مع التعصب الشديد لهذه الرابطة, وأغلب 
الخلافات كانت تحل بالحروب التي يفرزها الظلم الاجتماعي بسيطرة 
قبيلة على أخرى: إلا مكة فكانت على نحو آخر من المدنية قياساً Ley‏ حولها 
من بداوة, وإنها نهجت اجتماعياً منهج التشاور ‏ ما عرف بدار الندوة. 
والرواية الآنفة الذكر أشارت إلى ما يتعلق بتراث الحجاز. فهو المنطقة 
التي لم تألف الك ولا الرگاسة. فلا مكة ولا المدينة بما فيها من بهود 
ومسيحيون وأحناف ومقدسو أوثان يألفون lll‏ بل كانت لهم مجالس 
وندوات يحتكمون إليهاء ولديهم ليبرالية دينية. لا تمنع مَنْ يريد أن يتعيد 
بدینه. فهناك كانت اليهودية والمسيحية والمجوسية. 


بمجيء الإسلام تحول مظهر الولاء من القبلي إلى الديني. وذلك 


>< وبينهم الصا أخذها مدئلاً على أن الله أجل من أن يبعث بشراً. عندما يقول 
معلقاً على الرّواية: «إذ لا ريب أن الله أعظم وأجل من أن يعمد إلى إنسان فيرسله 
إلى النّاس ليخيرهم عنه بما يُريد فان هذ! لا Gal‏ بذاته الفعائة المطلقة. ولا بوجوده 
الكلي السّرمدي اللنهائيء( Zea SI‏ الشّخصية المحمدية, ص ۱۸۳). 


(۶) أبن إسحاق. السيرة النبوية. ص IVS‏ 
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بظهور الاسلام. مع البقاء على العصبية القبلية. GS‏ تحت راية الدّين» 
فالقاتلون کانوا ینتظمون على حسب قبائلهم. كذلك جرت التزاعات 
على هذا الأساس. كانت قريش تعرف التوحید, قبل الاسلام» فالاحناف 
منهم مجموعة من النُساك کانوا یدعون. حسب ما تناقلته الروایات. إلى 
ديانه نبي الله إبراهيم الحنيفية. متأثرین بالديانة السيحية واليهودية 
کدیانات توحيدية, وأبرز هوّلاء: زيد بن عمرو بن نفیل» ورقة بن نوفل. 
وأمية بن الصلت. وزهیر بن أبي سلمی الشاعر. كذلك de‏ بمض المؤرخين 
أبا ذر الففاري واحداً منهم. ویما أن هؤلاء الأحناف کانوا یرفضون عبادة 
الاصنام. ويدعون إلى الله الواحد. لذلك كان لقاؤهم بالنبي محمد أ 
لقاء, وكأن ظاهرة التحنف كانت |تذاراً بظهورالاسلام. «وخلال القرنین 
الخامس والسادس الميلاديين كان يسود مجتمعات شبه الجزيرة نظام 
الترابط القبلي. الذي یقسم السکان إلى وحدات من القبائل ينظم کل 
وحدة منها رابط النسب ورابط التحالف أحياناًء*. 

لقد تبدل هذا الترابط القبلي, بمظهر ‏ الأقل؛ إلى ولاء یأخذ 
مشروعیته من التعالیم الدينية. فالفزو الذي كانت تقوم به القبائل العربية 
بعضها ضد البعض الآخر توجه ضد شعوب أخرىء «والاسلام أعطى تلك 
الفارات طايع الجهاد الشرعي»". لغفرض نشر راية الاسلام. على اعتبار 
أنها راية عالية ولیست خاصة بالعرب. 

انتصرت الدعوة الاسلامية. بعد جهاد سري وعلني دام سنوات 
عديدة WY)‏ میلادیة) . حيث فترة الدعوة السرية © مكة وعلنیتها 
2 الدينة النورة حتی وفاة النبي محمد WY)‏ ميلادية ۱۱ ه). وبعد 


)1( بشیر, توازن التتاقضات. ص 17١‏ 
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استقرار الإسلام بالجزيرة Au yall‏ وكثرة صفوفه. أصبح يمثل القوة 
الأولى بالمنطقة بلا منازع من كيان قبلي أو أية سلطة أخرى. ثم بدأ 
بمحاولة الانتشار إلى خارج نطاق الجزيرة. حيث جهزالرسول حملة إلى 
فاسطين بقيادةآسامة بن زيد (ت. 04 ه)؛ وهي الأولى من توعهاء التي 
تجهز إلى خارج الجزيرة. لم يتم أمر هذه الحملة بسيب مرض الرسول 
ثم وفاته» وانشفال المسلمين بالحروب التي سميت ب «الردة»: سميت بذلك 
على اعتبار أن القوم تراجموا عن الإسلام: بينما الأمر. حسب الرٌوايات 
كان مجرد الامتناع عن دفع الزكاة والأموال للخلافة القرشية. بعد وفاة 
النبي. وهو بمثابة العروة الوثقی التي يتمسك بها الجميع. 

نجد 2 هذا الحديث إشارة واضحة إلى أن تلك الحرب كانت بسبب 
الزّكاة؛ وأنها على ما يبدو قد نوقشت ‏ وقتها وما بعده. تقول الرواية: 
«لا توي رسول الله صلى الله عليه وسلم واستخلف أبو بكر ۰ قال عمر بن 
الخطاب لأبي بكر: كيف تقاتل النّاسء وقد قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم: أمرثٌ أن أقاتل النّاس حتى یقولوا: لا إله إلا اللّه. فمن قال: لا إله إلا 
الله فقد عُصم مني ماله ونفسه إلا بحقّه. وحسابه على الله فقال gel‏ بكر: 
والله! J HY‏ مّن فرق بين الصّلاة والرّكاة؛ فإن الزّكاة حق الالء والله لو 
منعوني عِمَالاً كانوا يؤدونه إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم لقاتلتهم 
على منعه. فقال عمر بن الخطاب: فوالله! ما هو إلا أن رأيت الله قد شرح 
صدر أبي بكر للقتال. فعرفتٌ أنه Ge‏ 

قيل أبرز الأسباب الرّئيسية لهذه الردة هي استحواذ قريش على 
السلطة؛ ولهذا دبث الخلافات بين المسلمين بدءاً من دفن جثمان الرسول. 
a )۷(‏ صحيح ملم ص Ut‏ كتاب الایمان. حديث رقم: :۱۲ باب الأمر 


بقتال الاس حتى يقولوا: لا إله إلا الله محمد رسول الله 
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هل يكون 2 الدينة أم ب مكة. ثم الخلاف الأکبر على الامامة والذي 
حسمه عمر بن الخطاب بمبایعته لأبي بكر الصدیق (ت. WY‏ ميلادية 
١ه).‏ من الأحاديث التي رویت 4 وجوب الخلافة أو الإمامة بقريش لا 
2 غیرها من بطون المرب وأحيائهم: «الأئمة من قریش. بینما هناك 
Ja‏ روی أحاديث منافية. مثل: «أيها الناس اتقوا الله واسمعوا وأطيعواء وان 
A‏ علیکم حبشي آجدع فاسمعوا له وأطيعواء (. ولهذا تصدعت وحدة 
السلمین بعد أن كانت متماسكة شکلیاً بوجود النبي. ومن هذا الخلاف 


نبعت الخلافات الأخرى, التي انتهت بقتل ثلاثة خلفاء راشدین: 


عمر بن الخطاب ( اغتيل 1۶۳ ميلادية 17ه) . والذي قتله آبو لؤلؤة 
غلام الفيرة بن شعبة. وكان البرر المعروف بك هذه الحادثة هو قرار 
عمر بطرد غلام الفيرة من الدينة. بینما هناك آراء تری أن السبب 
یکمن 2 نتائج فتوح بلاد فارس, فقد جاء ‏ الرّواية: Uy‏ قدم سبي 
نهاوند الدينة جعل آبو لؤلؤة غلام الفيرة بن شعبة لا یلقی منهم صفیرّا 
إلا مسح رأسه وبکی, وقال له: JST‏ عمر كبدي! وکان من نهاوند. فأسرته 
الژوم. وأسره السلمون من الژوم. casi‏ حيث Gate‏ وکان السلمون 
یسمون فتح نهاوند فتح الفتوح, GY‏ لم يكن للفرس بعده اجتماع. وملك 
السلمون بلادهم»۲. و قد يُضاف إلى عدم قبول الخليفة عمر من 
اعفاء القاتل من الخراج وکان 2 الیوم درهمان. وقیل AST‏ من ذلك» 


(A)‏ النويختي, فرق الشيعة.ص ۱۰. الأشعري» مقالات الاسلامیین» ص۸. »ان آبا حنيفة قال 
خلافاً يُمتقد ويشاع من أنه ضد حصر الإمام بقریش, قال: «لا يجوز أن یکون الإمام إلا 
رجلا من قريش» (الناشئ الأكبر. مقتطفات من الكتاب الوسط, ص AVY‏ 1۳). 

)4( آبو یوسف. الخراج» ص ۸. 

(۱۰) ابن الأثير, الکامل 2 التّاريخ ۲ ص ۰۱1 
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عندما قال له «فإن fle‏ خراجاً OG 2S‏ 
© عثمان بن عفان (قتل 107 ميلادية ۲۵ه). الذي ثارت عليه مناطق 
الكوفة والبصرة ومصر والدينة. غضباً من سياسة عماله؛ الذين كان 
أغلبهم منهم كان من طرداء الرسول!". وتفلیبه العنصر الأموي 
بغض النظر عن الالتزام بالاسلام. وما لع من علاقة بتمزیق الصاحف 
وجعلها مصعفاً واحدا حتی نادوه ب «شقاق الصاحف(۳. 
علي بن آبي طالب ( اغتیل 17۱ ميلادية ۰؛ ه) , وکان مقتله بمؤامرة 
نفذها آحد عناصر الخوارج عند تأدیته لفريضة الصلاة بمسجد 
الکوفة(") على أن یقتل 2 الوقت نفسه معاوية بن آبي سفیان (ت. 1۸۰ 
ميلادية 1۰ه) وعمرو بن العاص (ت VY‏ مبلادية 1۳ ه). 
0 5 ۳ ۲ 
قبيل مقتل علي بن أبي طالب كان التباغض والنزاع على أشده بينه وبين 
معاوية؛ وقد عرف النراع ب4 ما بعد بنراع Jal‏ الشام وأهل العراق؛ وكانت 
صفين هي المعركة الفاصلة التي أدّت إلى عملية التحكيم الشهورة(. بعد 
تطور الأحداث انقسم جيش الخلافة إلى معارض ومؤيدء ومن المؤيدين تبلورت 
فرقة الشيعة, وهم أنصار علي لا المفهوم المذهبي الحالي. فقد كان بين هؤلاء 
مَنْ هو حفيد لأعلام من أهل السّنّة. ومن الذين ظلوا أنصاراً نعلي وآل بيته 
من دون أن یتحولوا عن مذاهبهم AEN‏ أما المارضون‌فهم الخوارج. الذين 
أعلنوا القتال ضد علي ومعاوية معا و وقت واحد. وبهذا أصبحت مسألة 
(۱۱) انظر: الطبري, تاريخ ea‏ والملوك ۴ ص LOW‏ 
(۱۲) انظر السعودي مروج الذهب ومعادن الجوهر ۲ ص ۰۷۸ 
(۱۳) انظر: الطيري, تاريخ الأمم والملوك ۵ ص ۲۲۶-۲۲۳. 
(۱۶) انظر: المسعودي, مروج ال هب ومعادن الجوهر ۲ ص 114 وما بعدها. 
(۱۵) انظر: ابن عبد hall‏ الاستیعاب 2 معرفة الأصحاب ۳ ص ۱۱۸۶ Lag‏ بعدها. 
)14( انظر: المسمودي. مروج ani‏ ومعادن الجوهر ۲ ص ۱۶۱ وما بعدها. 
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التحکیم من السائل الهمة. التي اختلفت حولها الفرق الاسلامية. 

ویمقتل علي باشر معاوية والي الشام إلى تأسيس الدولة الأموية VAN)‏ 
ميلادية (EY‏ بعد تنازلء أو صلح الخليفة الخامس الحسن بن علي بن 
آبي طالب (ت نحو: We‏ ميلادية ۵۰ ه). وانتهی بذلك عصر الشوری 
والانتخاب الحصور بأهل الحل والعقد. إلى عصر الوراثة والحکم الطلق, 
وبذلك «خرج معاوية عن القاعدة التي سنها الخلفاء الراشدون وخرج 
على نظام الحکم الديتي واستحدث نظام الورائة ‏ الحکم»(۲۳. نوه 
البعض إلى أن الوراثة التي استحدثها معاوية 2 الحکم كانت من ضرورات 
العصر, لأنه «لم تعد الشوری نظاماً صالحاً بعد أن اتسعت الدولة العربية, 
وانقضی جيل الصحابة الذین كانت لهم الأولوية بالاختیار(". 

لکن. مسألة الشورى به الحکم لم تكن بدعة ابتدعها الخفاء 
الراشدونء بل نص عليها القرآن الكريم بقوله: رمم cig’‏ بَيْنَهُمْ 
وممّا رزقتاهم با Gay MG ha‏ عَنْهُمْ واستففز هم وَشَاورْهُمْ ج 
rae‏ 0 تقول هذا مع أن آيات الشوری لا تعني الحکم السياسي بمكان. 
غیر oh‏ الأهم من هذا أن ما جاء به معاوية من آمر الورائة والحکم الملكي 
هو ليس انقلاباً على الاسلام بل انقلاب على تقالید قريش ومهبطهم مكة, 
حيث لم یألفوا حكماً استبدادياً. وهم على خلاف الیمن وما يحيط به من 
ممالك يعتبرون أنفسهم قريش الاح Yo‏ تملك ولا تملك.(. لا تخضع 
للك أو حكم عضوض كما يقال ومعنى Gon‏ لَقاح»: «لا يدينون للملوك. أو 
(YA)‏ المصدر نقسه. 
)18( سورة الشوری. الأیة:۳۸. 
(۲۰) سورة آل عمران, الآية VOR‏ 
(۲۱) الزبيري, نسب قریش: ص ۰۲۱۰ 
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لم يصبهم 2 الجاهلية سیاء( 

على العموم. كانت تقاليد الدولة الراشدية مستمدة من تلك التقاليد 
المكية التاريخية؛ وكانت تسیر ببساطة. إلا أن الارستقراطية القريشية كان 
لها نظرة آخری. بعد وجود معاوية والياً على الشام كل تلك القترة. ومن 
قبله أخوه يزيد بن آبي سفيان(ت ۱۳۹ ميلادية ۱۸ ه) . 

كان من الأرجح» والأنسب للواقع. أن يلقب معاوية وخلفاؤه بالملوك لا 
بالخلفاء. oF‏ الخليفة كما جرت العادة أيام الراشدين يُبايع له من قبل 
كبار الصّحابة؛ والذين عرفوا ب4 ما بعد بأصحاب الحل والعقدء ومن حيث 
المبدأ لا ينصب بالتوارث, فمعاوية نفسه توج بالخلافة بدون شوری, بما 
خرف بصلح الحسن أو عام الجماعة". 

ثم أورثها لونده يزيد استبداداً 2 الأمر. وقيل كان معاوية أول مَّن 
بايعه. وحينها اشتهر أن أحد رجال الأزد اعترض على مَن اعترض على 
ولاية يزيد لعهد أبيه قائلاً. وقد آشار إلى معاویة: «أنت أمير المؤمنين؛ فإذا 
مت فأمير المؤمنين يزيد فّن أبيى هذا فهذا. وأخذ بقائم سيفه Ocala‏ 

بل بانقلاب على تقاليد قريش وما تبناه الإسلام من بعد. استخدم 
فيه التصفيات الجسدية لكبار المعارضين؛ واستغل, 2 صراعه مع علي. 
قرابته من عثمان بن عقان وجمل قتل عثمان حجة لإثارة الناس ضد 
الخليفة علي. الذي قيل بعثته إليه أخته آم حبيبة بنت أبي سفيان (ت. 114 


(۲۲) الجومري. الصّحاح ۱ ص AV‏ 

(۲۳) انظر؛ ابن عبد Jal‏ الاستيعاب 2 معرفة الأصحاب ۱ ص TAY‏ الأصفهاني. مقاتل 
الطالبییت. ص إلا - ۷۵. 

(۲۶) انظر: السعودي, مروج ال هب ومعادن الجوهر ۴ ص ۲۱۷- ۰۲۱۸ 
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مدب IM‏ من الكَلام إلى الفّاسّفة 


E: 0 2‏ 
ميلادية (bt‏ إلى «مخضيًا بدماگه مع النعمان بن بشير CaS buat‏ 
والذي مكن معاوية من ذلك دهاوه(! بينما علي بن أبي طالب عبّر عن 
استنكاره لهذا الأسلوب قائلاً £ إحدى الرّسائل المنسوية إليه: «والله ما 
معاوية بأدهى مني ولكنه يغدر ويفجرء ولولا كراهية الغدر لكنت من أدهى 
الثا (rv)‏ 
اس . 


تعمق من الصراع بين علي ومعاوية. كما قلناء الخلاف بين السلمین؛ 
ولم يكن حينذاك خلافاً سياسياً فحسب بل تبلور إلى خلاف فكري 
ومذهبي. ومن هذا الصراع ظهرت «أول الفرق الدينية 2 حياة العرب 
والسلمین:(. فقد ظهر الخوارج الذين اختاروا أميراً لهم لیس من 
قریش, وقد سموا أنفسهم بالمحكمة الأولى؛ والشُرا!. 

آما تسمية الخوارج. فقد أطلقها عليهم الناوئون. بمعنى الخروج عن 
الدين والخلافة. وهذه الفرقة انقسمت إلى فرق عديدة اختلف المؤرخون 
ل عددها الذي يزيد على عشر فرق. والخوارج كقروا علياً ومعاوية معا 
كونهما من أصحاب الكبائر حسب تشریعهم. حيث قالوا: «ان مرتكب 
الكبيرة كافر مخلد 2 النار». واختلف المسلمون حول هذه المسألة فجماعة 
تقول: إن صاحب الكبيرة» «مؤمن وان فسق بارتكاب الکبیرة( ". ذلك 
بعد المرور بخلاف فكري وتحزب, JB‏ خلاله مفكرون وساسة: حجر بن 


.7717 السعودي. مروج الذهب ۳ ص۹۷. الطيري, تاريخ الأمم والملوك ۶ ص‎ (YO) 
.۵4۱ الطبري, الصدر نفسه 4 ص‎ )۲۱( 

VAN Ge ۲ نهج البلاغة. شرح محمد عیده‎ (TY) 

۰۱۶ عمارة. تیارات القكر الاسلامي, ص‎ (TA) 

.۲۳۸ انظر: مشکور, موسوعة القرق الإسلاميّة. ص‎ (YA) 

(۳۰) الأشعري» مقالات السلمین: ۱ ص۱۷. 
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عدي WY)‏ ميلادية OF‏ ه) ۰ وغيلان الدمشقي (۷۲۳ ميلادية ۱۰۵ه۵. 
ومعبد الجهني(نحو1۹۹ ميلادية ۸۰ ه )» وعمر المقصوص (كُتل 1۸۲ 
ميلادية 14 ه ) وغیرهم. 

رویت قصة مثيرة عن عمر المقصوص. معلم معاوية بن يزيد أو معاوية 
ill‏ (ت. VAY‏ ميلادية 1۶ه). وکان من نفاة القدر والقاگلین بالعدل 
على طريقة العتزلة 2 ما بعد وهي لما مات يزيد بن معاوية VAT)‏ ميلادية 
۶ه) خلفه ابنه الذکور. وقد استشار معلمه 2 آمر البيعة. فأجابه: «إما 
أن تعدل أو تعتزل. فخطب معاوية بن يزيد فقال: إن Gar‏ معاوية نازع 
الأمر مَنْ كان آولی به وأحق (يعني علي بن آبي طالب) ثم تقلده آبي, 
ولقد كان غير خلیق به ولا Lol‏ أن ألقى الله Je‏ وجل بتبعاتکم. فشأنکم 
وأمرکم ولوه مَنْ شئتم. ثم نزل وأغلق الباب 2 وجهه. وتخلی بالعبادة 
حتی مات بالطاعون. وکانت ولايته عشرین یوما. فوثب بنو أمية على عمر 
القصوص وقالوا: أنت أفسدته وعلمته. فطمروه ودفنوه Oe‏ 

بعد هذا التاریخ اعتزل واصل بن عطاء (ت. ۷:۸ ميلادية (AIT)‏ 
عن مجلس شيخه الحسن البصري ( ت. ۷۲۸ ميلادية ۱۱۰ (a‏ ليبدأ آمر 
الاعتزال. حيث قال واصل: «أنا آقول 2 مرتکب الکبيرة من هذه الأمة أنه 
لا مؤمن ولا كافر. بل منزلة بين المنزلتين"'. لقد أصبح هذا الرَّأي؛ ما 
(TY)‏ قيل كان حجر بن عدي أول «مَّن قتل ue‏ 2 الاسلام»(السمودي. مروج الذُهب 

۲ص ۱۸۸). 
(۳۲) ابن العبري, تاريخ مختصر الدول. ص AV‏ يروي الطبري ب تاريخ الأمم واللوك 

)0 ص۲۳ ): أن معاوية بن يزيد كان تولی الخلافة بعد موت أبيه السنة 1۶ه وعمره 

۳ عاماً. ومات بعد أربعين يوماً. وهي السنة تفسها التي انتقل فیها الحکم من البیت 


السقياني إلى البیت الرواني من آل أمية. 
(۲۲) الأشعري. مقالات السلمین ۱ ص۱۷. 


ta 


مدفب WSS‏ من الک لام إلى DALE‏ 


بعد» آحد مبادئ العتزلة الخمسة. 

إن الصراعات الاجتماعية السياسية. التي تفاقمت ‏ خلافة عثمان 
بن عفان: انتقلت بشكل واضح إلى الدولة الأْموية. وقد جوبهت معارضة 
هذا الحكم بالعتف والتصفيات الجسدية, وخصوصاً عند تأسيس الدولة, 
وأن ثورات عديدة قد حدثت. وكان أهمها مقتل الحسين بن علي بالعراق 
V+)‏ ميلادية 1١‏ ه) أيام يزيد بن معاوية الخليفة الثاني للدولة الأموية 
(ت. 1۸۳ ميلادية ٦٤‏ ه). 

ثم ثورة عبد الله بن الزبير (قتل: 14۲ ميلادية ۷۳ ه) بمكة؛ ومن 
بعدها بكثير ثورة عبد الرّحمن بن محمد بن قيس بن الأشعت (قُتل: ۷۰۲ 
ميلادية AY‏ ه) ضد الحجاج بن يوسف الثقفي بالعراق (ت ۷۱۳ ميلادية 
6 ه). ثم زيد بن علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب (قُتل ۷۳۹ 
ميلادية ۱۲۲ه) بالعراق وغيرها الكثير. لقد أخمدت بأحداث مأساوية 
كمأساة کربلاء(۳. 

من جانب آخر اعتمدت هذه الدولة العنصرية العربية؛ وجعلت الموالي 
(المسلمين من غير العرب) من الدرجة الثانية ‏ توزيع الوظائف. أو 
تنفین سياسة الدولة بمناطقهم. ولد هذا الأسلوب الكراهية لدى الموالي 
2 آطراف الدولة الأموية. لهذا كانت مدن وأمصار الوالي كإيران 
وآسيا الوسطى هي منبع الثورات. وتأسيس الفرق والمذاهب المخالفة لبني 
أمية؛ ولم تكن الحركة الشعوبية ضد العرب ب2 الأدب والثقافة؛ 2 العهد 
العياسي, بعيدة عن خلفية ذلك الوقف. 

فقد «كان ولاة بني أمية لا يدعون الموالي من الفقهاء للفتیاء(۲۳. 
(TE)‏ راجع القصة ALIS‏ عتد الطبري. تاريخ الأمم والملوك ء ص VT‏ وما يعدفا. 


(۳۵) مناقب الإمام أبي حنيفة ١اص110.‏ 
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فالحجاج بن يوسف الثقفي أتخذ قراراً منع بموجيه إمامة الصلاة من 
قبل الفقهاء الموالي. ورد ذلك # رواية أحمد بن عبيد الله العجلي, أحد 
التابعين ومقرئ الكوفة. أن يحيى بن وثاب (ت۱۰۳ه) أعتزل الصلاة بعد 
سماعه بقرار الحجاج. وأنه قال للمصلین: «اطلبوا إماماً غيري, إنما أردت 
أن لا a igh tines‏ 

كان ذلك على الرغم من اعتراف الخليفة الأموي السابع سلیمان 
بن عبد املك (ت ۷۱۷ ميلادية ۹۹ه) بدور كبير للموالي 2 الحضارة 
الاسلامية منعت دولته الفقهاء والقضاة من امامة الصلاة والفتیا. قال 
الخلیفة: «عجبت لهنه الأعاجم. ملکوا آلف سنة لم یحتاجوا إلينا ساعة 
واحدة 3 سیاستهم. وملکنا مائة سنة؛ لم نستفن عنهم ساعة واحدة(۳. 

لكنّ علينا عدم اغفال أن آغلب التُورات أو التمردات كانت تقام 
بالوالي, ذلك إذا Linke‏ أن النّزاع سياسي؛ ويُعكس على الواقع الاجتماعي. 
وها هي الظواهر السّياسي سبب ونتيجة. موقف الأمويين قاد إلى تعصب 
الوالي ثم موقف الموالي عزز المعاداة إليهم. 

فمما يروى «أن أكثر القراء والفقهاء كانوا من الموالي: وكانوا جل من 
خرج عليه مع ابن الأشعث, فأراد أن يزيلهم من موضع الفصاحة والأدب» 
ويخلطهم بأهل القرى فیخمل ذكرهم»". لهذا قام الحجاج بن يوسف 

8 

الثقفي بالنقش «على يد كل رجل اسم قريته ورده إليهاء واخرج الموالي من 
بين العرب»(۳. 
)1( الذهيي. معرفة القراء الكبار على الطبقات والأعصار اص FAY‏ 
(YY)‏ الزبير بن IS‏ الأخبار الوفقیات, ص HVAT‏ 


(۳۸) العسكريء الأوائل ص ۰۳۱۸ 
(۲۹) المصدر aati‏ ص ۰۴۱۷ 


مدهب الْمْتّزلة من الکلام إلى الفَلسّفة 


إلا أن الملاحظ.أن كل هذه الثورات اعتمدت على العلويين وأتباعهم. 
والذين عرفوا بالشيمة. وهذا ما تحقق فعلاً 4 الدعوة العباسية التي 
اعتمدت التنظيمات «الشيعية الكيسانية»! ۲. ولكن بعد انتصارها تنکرت 
الثورة العباسية بشكل كامل للعلويين وأتباعهم. بل أخذت تخشاهم وبالفت 
بتصفية أعوانها والقائمين معها. فعلى سبيل المثال لا الحصر تصفية 
آبي مسلم الخرساني. ثم قتل محمد ذي النفس الزكية (۷۱۲ ميلادية 


(E> )‏ يروى آنهم أتباع عبد الله بن کیسان. مولی علي بن أبي lle‏ وتعتقد تقد هذه الفرقة 
وأنه مازال مستترا بجیل رضوی قرب المدينة. عدهم 
الأشعري ب4 انقالات (۱ ص ۸٩‏ - ۹۵) من الروافض ومیز فیهم إحدى عشرة فرقة. 
وعدهم ابن حزم 2 الفصل (؛ ص (WS‏ من الزيدية رغم علاقتهم بالختار 
الثقفي. والمروف أن الختار قتل السنة 1۷ هجرية. وزید كان قد قتل سنة ۱۲۲ 
هجرية. Lely‏ الشهرستاني 2 الملل والنحل (١ص‏ ۱۶۷-+۱۵) فقد اعتبر الختارية 
فرقة من الكيسانية. بینما اعتبر ابن عبد ربه 4 العقد الفرید (۲ ص ۶۰۸) الختار 
هو كيسان وصنفهم نشوان الحميري ‏ حور العین (ص ۱۵۷) من الشيعة الامامية. 


هناك رأي یورده الستشرق (بيرك) الفرنسي ف دائرة العارف الاسلامية (۱/ 
مادة العتزلة) مفاده: «بان العتزلة اتصلوا بالعباسيين وعملوا لهم دعاة ممهدین 
لثورتهم». وبهذا الرأي تکون العتزلة الواجهة الدينية للحركة العباسية وهذا مجرد 
افتراض, لكن الحقق تاريخياء أن الفرقة التي كانت وراء الحركة العباسية ب 
مرحلتها السرية هي الفرقة الشيمية الكيسانية. بعد استحواذ الدعوة العباسية على 
هذا التنظيم ومن المحتمل أن المستشرق الفرنسي المذكور أخذ بنظر الاعتبار العلاقة 
بين أبي هاشم صاحب الكيسانية وواصل بن عطاء مؤسس الاعتزال؛ قبل تاريخ نجاح 
العباسيين. علماً أن المتزلة ب هذه الفترة لم يكتملوا كتنظيم يتمكن من التمهيد 
لتفجير حركة تفيير كبير ‏ تاريخ الاسلام. والأخذ بنظر الاعتبار أن مواقف خلفاء 
بني العباس قبل المأمون كانت سلبية اتجاه المعتزلة حيث منعوا الجدال والاعتزال. 
وللاطلاع على تفاصيل دور التنظيم الكيساتي 4 قيام الدولة العباسية راجع (المهد 
السري للدعوة العباسية أو من الأمويين إلى العباسيين؛ صفحة ١؟-0؟)‏ لأحمد 
علبي. ومع كل ما تقدم هناك رأي يطرح عدم حقيقة وجود مثل هذه الفرقة. وأن 
التسمية من بنات أفكار المؤرخين. 


بمهدية محمد بن الحنقية 


ey 
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۵ ه) ALL‏ والأخير من سلالة الحسن بن آبي طالب. وی السنة 
نفسها قتل آخوه إبراهيم قريباً من الكوفة. 

تجاهل الخلفاء الأمويون العدالة الاجتماعية التي نص عليها الإسلام 
بين الأقوام؛ وسعوا إلى بناء القصور ودور الترف. ضاغطين على الشعوب 
بالضرائب الباهظة. إلى حد أن الخليفة عمر بن عبد العزيز (ت. ۷۱٩‏ 
ميلادية ۱۰۱ ه) كتب إلى اليه على مصر مستاءٌ من هذه السياسة 
الضريبية ؛ عندما اخبره عامله ب «أن أهل Les‏ قد شرعوا 2 الإسلام 
وكسروا الجزية» قائلاً : «إن الله ا هادياً لا جابیاه(. ورف 
رواية Lai‏ أن واليه على خراسان أخذ يمتحن al‏ الدّمة بالختان. كي 
ینفروا عن الاسلام ویستمروا بدفع الجزيّة. فکتب الیه: «إن الله بعث 
محمداً (ص) داعياً لاخاتناًء”*). ویری الستشرق الهولندي دي بویر (ت 
۲ عند وصفه للدين الإسلامي بالقول: : «انه لا يميز انساناً على آخر. 
ولا يقر نظام الطوائف أو الطّبقات الاجتماعية". 


ذلك أمام الحكم والتشريع صحیح, ولكن من ناحية أخرى يبقى 
شأن الرقيق والإماء الذين لهم معاملة مميزة عن الأسياد. وكذلك 
بالنسبة للنساءء لكنه لا يترك فرصة إلا ویدفع الأسياد أو مالكي العبيد 
إلى عتق عبیدهم. حتى جعل العديد من الفروض الدينية ILE‏ بعتق 
رقبة, مثلما تُعالج بإطعام فقراء ومساکین, ذلك ما ورد 2 العديد من 
الآيات القرآنية والوصایا الدينية. وکذنك الآية واضحة 2 عدم التفريق 


(41) الذهبي. » سير أعلام النبلاء ۵ ص ۰۱:۷ 
(4۲) الطبري. تاريخ الأمم وائلوك ۰ ص 095 
(۳+) دي بورء تاريخ انقلسقة 2 الاسلام: ص 2300 
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مذهب الْفْتَردة من الكّلام إلى الفّاسَفَة 


كذلك أن الحدیث أيضاً مشهور حسب الرواية الآتية: fain‏ 
سول الله ی اله gag aie‏ سط أَيّام ge Bi‏ مالیا ر 
کر و و للخل يآ band‏ ولا لعجمی 
عَلَى 52 ولا مر Spal ie‏ ولا Spal‏ على مرا باتوی بل قَالُوا 
ول الله صلی الله عليه وم م ا أي ois‏ هااا وم حرام 
“i‏ کم شا أي هر غذا اوا Sad‏ حرام قان م ال آي بهذا ghd‏ بل 
حَرَامٌ فان من الله قذ رم تنگم ian‏ ناکم Hus‏ آذري ال َو 
il‏ آم لد رة بزیکخ 10a‏ هركم ha‏ رَد هذا له 
انوا بل رو له ی الله ٠ gg aie‏ قال ids‏ الشَّاهِدٌ الَقَائتء0*. 


الا أن هناك اعترافاً بالطبقات الاجتماعية فإن القرآن الکریم 
يقر بالتفاوت الطبقي «وفضلنا کم درجات يذ لرزی» وأن توزيع الثروة 
(الرزق): حسب مشيئة الله. ومن قوله بج ذلك: اهر میا 
یر حسَاب۳6" لكنه حث الأغنياء بشدة على مساعدة الفقراء؛ وفرض 
هبدا الزكاةء وعنف أصحاب الأموال ب أكثر من آية قرآنية. مثل: فيا Leal‏ 
لین منوا 1 ats‏ من sh‏ ابا َيَأكلُونَ وال الاس Jeti‏ 
ویصدون عَنْ سبیل ais‏ وَانّذِينَ 59555 CSN‏ وَالْفِضّة وَلَا يَُمْقُونَهَا ب 


)££( سورة الحجرات. الایة: ۱۳. 

)£0( مسند آحمد بن حنبل, باقي مسند الأنصارء رقم الحدیت: ۲۲۹۷۸ عن موسوعة 
الحدیث. وزارة الشژون الاسلامية السعودية. على الرابط: 
http:;/hadith.al-islam.com/Loader.aspx‏ 

)£1( سورة التوبة. الایة:؛۳. 
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وهيد الخیون 


at 


سيل لَه يتاب gg‏ 

لقد أفرزت الصراعات الاجتماعية والسياسية تفكيراً جديداً يناسب 
المرحلة الاجتماعية.وهذا التفكير يجمع بين تعالیم الدين الإسلامي المتجسدة 
2 القرآن وبين ما وصل المنطقة من ثقافة أجنبية إلى التأثر بالمسيحية 
واليهودية التواجدة أساساً بالجزيرة العربية, فنتج من هذا التداخل فكر 
عربي له خصوصيته لم يكن بمعزل عن الدين الإسلامي وتأثيره. 

2 سبیل أن تحمي الدولة الأموية نفسها؛ وتثبت سلطتها الدينية 
والسياسية سعت للاستفادة من المذاهب التي أخذت تتبلور للوجود كمذهب 
الجبرية؛ الذي يحرض على أن أفعال الإنسان قيد القدر. وهذا ینعکس على 
فهم الناس للسلطة وموقفه من مظالها بأنها خارج إرادة الحاكم؛ وهو 
غير مسؤول عن هذه انظالم. لكن هذا الإجبار لم يستمر مؤيداً للسلطة 
اسياسية. بل تحول إلى حركة فكرية كلامية خطيرة:؛ لا يجمعها جامع 
وتطلعات السلطة الفكرية. وكان من أبرز الجبريين: «الجمد بن درهم ۰/۱ 
الجهم بن صفوان"“ء اللّذان أعدمتهما السلطة الأموية لا لقولهم بالجبر 
بل لقولهم بخلق القرآن وإنكار صفات الله القديمةء وما يتعلق بذلك من 


تبعات سياسية ودينية. 


(۶۷) سورة البقرة 
é 5 5 5‏ 

(tA)‏ من أوائل التکلمین. أظهر القول بالاجبار ونفي الصفات وخلق القرآن. واتهم 
بالزندقة نتيجة هذه الافكار. وقيل لأمر آخر يشبه أمر عمر المقصوص. كان معلما 
لمروان بن محمد آخر خلفاء بني أمية. وتسمية مروان بالجعدي كانت نسبة إلى 
الجعد بن درهم. آعدم 4 خلافة هشام بن عبد الملك السنة ۷۳۱ ميلادية ۱۱۸ه). 

gil )۶٩(‏ محرز السمرقندي ينسب له تأسيس فرقة الاجبار الجهمية. تأثر بأفكار جمد 
بن درهم. فقد أكد نفي الصفات والقول بخلق القرآن. أعدم من قيل عامل خرسان 
نصر بن سيار السنة 5 ؛لاميلادية ۱۲۸ه) . 


.۲۱۲ ay 


af 


مدهب الممتّزلة من انلام إلى الفّلسّفة 


أصبحت. 2 ظل هذه الظروف. تعالیم Gull‏ الاسلامي. التي آهمل 
الأمويون ومَنْ أتى من بعدهم تطبیقها. مثار اهتمام الرّعية. وبتأثير ذلك 
نشأت فرقة عرفت خطأ بالقدرية. وهي الرافضة أو النافية للإجبار. ففي 
مفهوم هذه الفرقة. أن الانسان مخير لا مسیر, بذلك يفهم أن الظلم 
والجور من صنع السلطات. التي تمارسه؛ ولیس قدراً من الله. كانت هاتان 
الفرفتان القدرية والجپرية الأساس السياسي والفكري لظهور المعتزلة 2 
ما بعد. عبرتا في حينه عن مواقف سياسية خطيرة. 

ومع معاندة الفرقة القدرية للسلطة السياسية, فان هناك خلقاء 
أمويين ساندوا هذه الفرقةء كعمر بن عبد العزيز (ت. ۷۱۹ ميلادية ۱۰۱ 
ه)؛ ويزيد بن الوليد الناقص (ت. VEE‏ ميلادية 17١١ه)؛‏ الذي تختاف 
الروايات ب ظروف وفاته. وهناك من يقول إنه قضى مسموماًء وقد سمي 
بذلك بسبب تنقيصه عطاءات آل أمية من بيت المال(“. 


كانت ثورة الناقص على ابن عمه الوليد بن يزيد J)‏ ۷۶۶ ميلادية 
7ه ) بمساعدة هؤلاء القدرية, بينما يرى بعض المؤرخين بأنها كانت 
بمساعدة العتزلة. ولعلهم لا يقصدون إلا القدرية التي غالباً ما يطلق 
اسمها على العتزلة. فهنالك فترة زمنية تفصل بين القدرية والعتزلة, 
أو تحول الأولى إلى الثانية. حصلت خلالها تطورات سياسية وفكرية, 
ساعدت على ظهور الاعتزال كمدرسة فكرية: وقد وزع مؤسسها واصل بن 
عطاء دعاته إلى اقطار الدولة الاسلامية. ولکن كتب التاريخ لم تذكر لنا 
نتائج هذا التنظيم وأهدافهء إن كان بمقصد فكري al‏ سياسي. 

عند مراجعة مبدأ العدل لدى المعتزلة تجد الهمة مزدوجة. لكن. 


و > 
)+0( انظر: الطبري, تاريخ الأمم والملوك 7 ص ۰۲۲۰ 


رشید الخیون 


تبقى الهمة الفكرية هي الغالبة. وکما يبدو أيضاً آنه ‏ فترة تأسیسهم 
لم یشهروا أهل الاعتزال المداء ضد السلطات. بل أخذوا مبدأ السرية ب2 
الحركة. 

عن نشأة المعتزلة. يربط عدد من مؤرخي الملل والنحل؛ وعدد من 
الباحثين المعاصرين هذه النشأة بموقف الحياد الذي اتخذه الصحابة 
خلال الصراع بين علي ومعاوية. والذين عرفوا بمعتزلة الحرب. 

لكنَّ هذا الاعتزال لا يمت بصلة إلى الاعتزال الذي نحن بصدده. 
وأسسه واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد (ت. 11۱ ميلادية ۱4۶ه): 
فالذين اعتزلوا الصراع بين علي ومعاوية سموا معتزلة بمعنى الحياد 
وعدم المشاركة 2 القتال الدائر. أو كما يسميها البعض تجنباً للفتنة. حتى 
إن والي مصر أخبر خليفة زمانه علي بن أبي طالب بوجود هذه الظاهرة 
4 مصر حيث كتب له ما يلي: «إن قبلي رجالاً معتزلين قد يسألوني أن 
أكف عنهم؛ وأن أدعهم على حالهم حتى يستقيم أمر الناس. فهذا هو 
الاعتزال السياسي بعينه. 

بنى البعض على هذه المسألة آراءه بوجود صلة بين معتزلة السياسة 
والفرقة الفكرية المعروفة؛ مع عدم وجود أي صلة بين الجماعتين. ونرى 
أن العلاقة الجوهرية المزعومة بين معتزلة الحرب. الدائرة بين أنصار 
علي ومعاوية. وبين معتزلة الفکر, الذين ظهروا باعتزال واصل بن عطاء 
وعمر بن عبید عن شیخهم الحسن البصري, لا وجود لهاء کون الاعتزال 
لم ينشأ کمدرسة فكرية إلا بعد التطور السياسي والاجتماعي والفكري بخ 
الدولة cy pall‏ وكان مصدر التوسع 2 الدولة والتماس مع ثقافات أخرى. 


)04( المصدر نفسه غ ص ۲۱۰. 
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ذهب الفتَزنه من الكلام إلى الفَسّمَة 


وتأسیس النظر 2 العدل وما يتعلق پالسلطة, ويذلك تقدمت الحاجة إلى 
دور العقل 2 آمور الدین والدنياء وهذا هو جوهر الذهب العتزلي. أي 
«الاعتزال أو فهم الدین الاسلامي والدفاع die‏ باعتساد النهج العقلي 
بالدرجة AR‏ 


هذا الأمر یوافق حسین مروة على «أن مصطلح العتزلة نشأ تاريخياً 
قبل نشأة العتزلة»(۲۳, وهنا يأخذ بتساؤل الياحث الصري أحمد أمين(ت 
4) الذي يقول: «هل من رابطة بين معتزلة حرب صفين والجمل 
والمعتزلة أصحاب المذهب SMa dal‏ إن عدداً من الباحثين يضعون هذا 
الربط موضع الثقة, الا أن قسماً منهم يصنف المعتزلة بداية من الخلفاء 
الراشدین, وأبرز المصنفين بهذا الاتجاه هو القاضي عبد الجبار العتزلي, 
حيث اعتبر الخلفاء الراشدين الأربعة هم الفرقة الأولى بسبب أن كل 
واحد منهم كان له رأي ‏ القضاء والقدر. وتضم الفرقة الثانية الحسن 
والحسين ابنيّ الإمام علي, لأنهما أكثر من غيرهم قولاً بالتوحيد والعدل. 
والثّالثة تضم أولادهه!*". 

إن تصنيف القاضي عبد الجبار له مبرراته كونه من أقطاب المعتزلة 
الكبار؛ ويريد كسب التأبيد لمذهبه المعتزلي. حيث يتقق كل المسلمين على 
تعظيم هؤلاء الخلفاء. وكون هؤلاء الخلفاء معتزلة فهذا بحد ذاته دعم 
فكري وسياسي لصحة المذهب العتزلي. الحقيقة أن الاعتزال كحركة 
فكرية لم ينشغل فيها أحد من الخلفاء والصحابة أو التابعين بل جاءت» 
(۵۲) العواء المعتزلة والفكر الحر. ص4١.‏ 
(۵۳) مروة, النزعات الادية اص 1۳۲ . 


)04( الصدر نفسه ۱ ص WY‏ 
)90( انظر: القاضي عبد الجبار. فضل الاعتزال وطبقات العتزلة ص ۲۱5. 
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رشيد الخيون 


كما أشرناء ب وقت متأخر على تلك الحقبة. وأن ظروفاً توفرت لوجود 
مثل هذه الفرقة, أعني ظرفا من التضح الفكري والحركي. ومن مبادئ 
المعتزلة الخمسة نستطيع تحديد الشروط التي أدت إلى وجودهم كحركة 
آذرت 2 سياسة الدولة العباسية. يقود التصور عن نشأة المعتزلة 4 زمن 
الخلافة الراشدية إلى تفي الظروف التي أدت إلى التأسيس. وصحيح أن 
معنى الاعتزال لغة هو افتراق. 
لكنّ ليس كل افتراق أو اعتزال يصح اعتباره اصطلاحاً لتیار أو 
مدرسة كلامية عقلية. كذلك ليس كل مَنْ طلب العدل أو نظر ب4 الصفات 
والقدر أصبح معتزليا. للمعتزلة فلسفتهم 2 التوحید. ونظرتهم 2 العدل 
الاجتماعي. ولهذين المبدأين أهمية ملموسة لدى الناس 2 عصر كثرت فيه 
المظالم الاجتماعية. وكثر به القول بتشبيه وتجسيم الذات الالهية, وهذا ما 
لم تحتج له فترة الخلفاء الراشدين حيث تميزت هذه الفترة بصلابة الدين 
وقوة تأثيره؛ وتنفيذ مبادئه بشكل صحيح. وكذلك قرب الحاكم من الناس 
وعلاقة الناس المباشرة ay‏ إضافة إلى بساطة أجهزة الإدارة والحكم. 
لقد تبوأ العقل دوراً Legale‏ مجمل القضايا التي استحدثها أو أثارها 
القرآن الكريم؛ والكتب الأجنبية المترجمة 2 مختلف العلوم عن السريانية 
واليونانية والفارسية؛ من ald‏ خالد بن يزيد بن معاوية الأموي(؟؛ ثم 
ظهر بقوة 2 ظرف ملائم اعتمده المعتزلة للتعامل مع الظاهر الفكرية 
الجدیدة. وقد تعرض موقفهم هذا للنقد الشديد من قبل خصومهم و2 
(01) أمير أموي مثقف. زهد بأمور الخلافة والحكم مضطراً كما يبدو. لم يستخلف 
للخلاقة بعد وفاة أخيه معاوية الثاني وجه كل اهتمامه لشوون العلم وقد اهتم 
بترجمة كتب الطب والكيمياء إلى اللغة العربية ويروى أنه أول عربي ألف به 
الکیمیاء. توك السنة 5-لاميلادية ۸ ه. 


مه 


مدب UES‏ من الكلام إلى الَلسَضة 


مقدمتهم فقهاء السلطات وبقية الخصوم, فقد قتل بعض التکلمین بطريقة 
مرعبة, كقتل آبي مروان غیلان الدمشقي( ۷۲۶ ميلادية ٠١١‏ ه) . والجهم 
بن صفوان. لأنه قال بخلق القرآن وقبله الجعد بن درهم. الذي ذبح بي 
مجلس الأمير الأموي خالد القسري"“. 

أطلق على المتزلة المتكلمين - وليس غيرهم - عدة آسماء: منها 
ما بقصد الثناء وما يناسب مقالاتهم: «أهل التوحید». «الموحدة» «أهل 
العدل», «أهل الحق», «العدلية». ومنها ما بقصد الإساءة: مثل «المعطلة»- 
Ly‏ يتعلق بنفي الصفات عن الله - «الجهمية»» «المبتدعة» «القدرية.. 
نشأت المتزلة. ارتباطاً بالعدل الاجتماعي الذي كان fay‏ على المظالم 
وسيطرة الفكر الجبري كأيديولوجية تبريرية للدولة الأموية. «ومن أهم 
السائل التي عني بها المعتزلة منذ بدء ظهورهم تأكيد حرية الانسان,(۳. 


إن الحرية التي نذكرها كانت بحدود ذلك العصرء ويحدود مجال 
التفكير والناظرة. إلا أن للمعتزلة مأزقهم وتجاوزاتهم ضد الخصوم. 
ومع ذلك يبقى فكرهم يحمل بذرة الحريةء وليس تأكيد حرية الإنسان بكل 
علاقاته. بل يبقون مشدودين إلى عصرهم وتراتهم الديني والاجتماعي. 
وأشار الباحث مرحبا أيضاً إلى مناداة المتزلة بتساوي العقول. وبأن 
الناس متساوون 4 «أصل الفطرة من حيث القدرة على YOO Sa‏ 
نظن المعتزلة يدعون المبادرة لهذا أمرء فهناك وصايا لعديد من المصلحين 
من قبل المعتزلة بل وقبل الإسلام أشارت إلى مساواة الناس. 


.4 ١١ص الفهرست.‎ gual (ov) 
. ٠۴١ص مرحباء من القلسقة اليونانية إلى الفلسفة الإسلامية.‎ (0A) 
WO الصدر تقسه» ص‎ (04) 
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رشید الخیون 


Lil‏ عن حرية الفرد 2 الجتمع. ومسژولیته عن آعماله. فیستند 


المعتزلة إلى عدد کبیر من الآيات القرآنية. التي تحض على ذلك. ومن 
هذه الآيات: من عمل صالحاً فنفسه ومن أساء فعلیهاوما رَبك بظلام 


Cage يرَ0,4". علماً بان‎ GEL 355 SNe «همن يَعْمَلْ‎ ۰۱4 aya 
المعتزلة الاجتماعي من حرية الانسان لم يأت من فراغ بل هو تطوير لوقف‎ 
. ۲۳۱ سبقهم إليه سابقون مثل «معبد الجهني»", و «غیلان الدمشقي»‎ 


يعتمد الباحث آلبیر نصري نادر رواية تقول: «من أكثر المد افعين عن 
القول بحرية الاختیار آنذاك GIS‏ معبد الجهني وغیلان وکلاهما تلمیذان 


5 


لأحد مسيحيي العراق, ویدعی سوسن, الذي كان قد أسلم ثم جحد 
الاسلام ورجع إلى المسيحية»!". بینما اعتبر الباحث عبد الرحمن اليدوي 
(ت ۲۰۰۲) هذا بقصد الطعن والتشهیر بالعتزلة, وذلك بقوله: «لقد رأينا 
زعم من زعم أن مسيحياً اسمه سوس أو سوسن اعتنق الاسلام, هو الذي 
أثر 2 معبد الجهني ودفعه إلى الكلام ب4 القدر, ولكننا لا نعلم شيئاً عن 


)1( سورة فصلت: آية 45. 

(11) سورة الژلزلة: آية ۷. 

(17) معبد بن عويم الجهني البصري يقال إنه سمع الحديث من عباس وشهد التحكيم 
3 صفين وكان من التايعين والصادقي الحديث اشترك 2 ثورة ابن الأشعث قتله 
الحجاج بسیب ذلك أو عبد الملك ين مروان بسبب قوله بنفي القدر وذلك سنة TAA‏ 
ميلادية ۸۰ه).انظر: (الدُهبي, سير أعلام الثبلاء ۶ صس۱۸۷). 

(1۲) أبو مروان غيلان بن مسلم الدمشقيء يعتبر ثاني من تكلم ب القدر بعد معيد 
الجهني. وقال: إن الإمامة تصلح ب4 غير قريش. اعدم أيام هشام بن عبد اللك. 
بعد مناظرة فقيه الدولة الأوزاعي (ت ۷۷۳ ميلادية ۱۵۷ه) له فقيل أغتى بقتله 
وذلك السنة ۷۲۳ميلادية ۱۰۵ه). إنظر: ( ابن نباتة. سرح المیون Be‏ شرح رسالة 
أبن زیدون, ص۲۹۲)- 

(1۶) فلاسقة الاسلام الأقدمين ۲ ص ۷۲. 
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سوس أو سوسن هذاء وأغلب الظن أنه من اختراع خصوم القدرية, ابتفاء 
الطعن البالغ 2 أصحاب Oe ll‏ 

على الرغم من احتمال استخدام هذه الرواية. من قبل مؤرخي الملل 
والنحل الأصوليين القائلین بنفي القدرء إلا أن Sb‏ القدرية والعتزلة 
فكرياً بثقافات الشموب والأديان الأخرى؛ التي تمایشت مع الاسلام. 
مسألة bole‏ فإذا كان العديد من قصص ونصوص القرآن كانت 
الإنجيل والتوراة فما بالك ‏ المعتزلةء أو أي فرقة آخری! وبدون هذا 
التأثير لا توجد ثقافات وأفکار, ولكن أن يذكر ذلك مع الاعتراف بالجديد 
الذي أضافه المعتزلة لحركة الفكر الدينية والفلسفية. كمسألة التوحيد. 
ومنظورهم الخاص لها ومسائل الصفات وخلق القرآن وغيرها المرتبطة 
أساساً بهاء فضلاً عن آفکارهم ‏ الوجود والعدالة الاجتماعية. أما الحكم 
على العتزلة بأنهم مستنسخون أو ناقلون للثقافات الأخرى فهذا يعني |لفاء 
التقدم الفكري والعقلي, الذي تحقق على أيديهم. 

إن قاعدتهم الشهيرة 4 المعرفة التي تقول: «الفكر قبل ورود السمع(" 
تدل على تمسكهم بالحلول العقلية للمسائل الدينية والاجتماعية. هذا بحد 
ذاته من المسائل الجديدة التي طرحها الفكر العتزلي وریما الجهمي من 
قبل. عموماً. كانت الفرقة القدرية؛ والتي يمثلها معبد الجهني وغيلان 
الدمشقي, القاعدة التي شُیدت عليها أفكار ونظريات العتزلة 2 خضم 
الصراعات الاجتماعية © الخلافة الأموية. الجارية بين الإصلاح الذي 
مثله عمر بن عبد العزيز. بنظرة سلفية. وبين شدة الاستبداد الذي مثله 
)30( مذاهب الاسلامیین ۱ ص ۱۰۷و ۱۱۲ BBL‏ عن: الذهبي 2 العبر ١‏ ص ٩۲‏ وابن 


حجر ے تهذیب التهذيب ۱۰ص ۲۲۵. 
)1( جار الله العتزلة: ص ۱۰۵ . 
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عدد من آولاد عبد الملك بن مروان ( ت. ۷۰۵ ميلادية ۸7ه). 


حسب مصدر معتزلي» لقد أسند عمر بن عبد العزيز مهمة بيع 
ممتلكات آل أمية. التي وصفت بغير الشرعيةء إلى القدري غيلان 
الدمشقي, والذي أعدمه هشام بن عيد الملك عند توليه الخلاقة بعد 
أخيه يزيد بن عبد الملك (ت. ۷۲۳ ميلادية ۱۰۵ ه)ء على أن ابن عبد 
العزيز قال لفیلان: «اعني على ما أنا فيه أعانك اللّه. فقال له غيلان ولنَّي 
الخزائن, ورد الظالم فولاه. فكان يبيعهما وينادي عليها: fala‏ إلى متاع 
الخونة, ala‏ إلى متاع الظلمة. تعالوا إلى متاع مَّن خلف رسول الله صلى 
الله عليه وسلم. 2 آمته. بغير سيرته وسّنته. حتى کان ب ما نادى عليه 
جوارب GE‏ قيمتها ثلائون Gall‏ درهم. قد اثتکل بعضهاء فقال غيلان: 
من يعذرني, ممّن يزعم أن هؤلاء كانوا أئمة هدى. وهذا یتأکل. وائمّاس 
يموتون lage‏ قال: فمرٌ به هشام بن عيد الملك فقال: أرى هذا يعيبني 
ويعيب آبائي, واللّه لو ظفرت به لأقطعن يديه ورجليه»" إلى آخر القصة 
حتى هروبه وقتله. 

قتل قبله عمر القصوص الذي يقال إنه دفن Lm‏ مثلما تقدمت 
الرواية, بحجة أنه أفسد معاوية بن يزيد الخليفة الأموي الثالت, وذلك 
باقناعه بالعدول عن المبدأ الوراثي بالخلافة. تدئنا تلك الحوادث إلى 
مكمن الصراع الذي من خلاله تبلور موقف المعتزلة كفرقة كلامية 
«حاملة علم الكلام والذي هو البحث ‏ آمور العقيدة الإسلامية ومثل 
توحيد abt‏ 


.5؟١ القاضي عبد الجیار. فضل الاعتزال وطبقات المعتزئة. ص‎ (Ww) 
.٤0۷ حسن, تاريخ الاسلام السياسي والديني وائثقا2 والاجتماعي, ۱ ص‎ (1A) 
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تبدو العتزلة هي الفرقة الأولى التي اخترقت حجاب القدسية بأفكار 
تتسم بالقوة والنطق ب بحثها للمسائل الدینیة؛ تحدثت عن وجود الله 
وصفاته وعلاقته بالانسان وطريقة معرفته وغیرها من القضاياء التي 
تمتنع الذاهب الأخر من الخوض بها. وقد جاءت آفکار العتزلة هذه تلبية 
لحاجة ملحة إلى ما آثاره القرآن. كما قلنا. من مسائل فقهية وحياتية, 
إضافة إلى تأثير تقافات الشعوب الأخرى. والتي آضافت بدورها للفکر 
العربي الاسلامي, وکان من الستحیل تجاوزها وخصوصاً من قبل الفکر 
المعتزلي: کالبحث ‏ مسألة الذرة والعدم والوجود وغیر ذلك. 

لقد استطاع العتزلة باتخاذهم سلطة العقل وإمكانياته استیعاب 
هذه الثقافات. وبرفع علم الكلام"' إلى الفلسفة. كانت ذروة تطور الفکر 
المعتزلي أيام الخليفة عبد الله المأمون: حيث انعکس الانفتاح الفكري على 
الحياة الثقافية بتزايد الكتب المترجمة عن اليونانية. ككتب أفلاطون 
وأرسطو. وعن الفارسية والسريانية. إضافة إلى العلاقة الثقافية التي 
كانت تربط الدولة الإسلامية بالدولة البيزنطية؛ وما حصل عليه مثقفو 
ومفكرو بغداد من كتب نفيسة من الإسكندرية بمصرء وجند نيسابور ببلاد 
فارس, ونصيبين وحران ببلاد الشام. أسفرت تلك الجهود عن إنشاء دار 
الحكمة, التي كانت من دور العلم المعروفة ‏ العالم. 


)1٩(‏ يقول ابن خلدون إنه «علم يتضمن الحجاج عن العقائد الايمانية بالأدلة العقلية, 
والرد على البتدعة» (المقدمة ص ۸۲۱ ) وهذ! التعريف الأصولي. كان أساسا للآراء 
المماصرة؛ عزا أصحابها وجود الفكر العتزئي وتطوره إلى الدفاع عن العقيدة. وعن 
تسمية هذا العلم بالکلام يذكر ابن خلكان نقلاً عن السمعاني ما يلي: «لأن أول 
خلاف وقع .3 الدين كان 2 كلام الله عز وجل أمخلوق هو أم غير مخلوق؟ فتكلم 
الناس فيه. فسمي هذا النوع من العلم كلاماء اختص به وأن كانت العلوم جميعها 
تنشر بالكلام »(وفيات الأعيان. ٣ص .)1١١‏ 
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حاولنا عبر المقدمات الاجتماعية السياسية استقصاء تطور القكر 
العربي الاسلامي إجمالاً؛ وتأثره بالصراعات السياسية من عهد الخلفاء 
الراشدين وحتى العصر العباسي الأولء وقد تكلمنا عن أول هذه المقدمات. 
والتي تجسدت بظهور الاسلام. الذي أحدث تفيراً جذرياً بالنطقة. استوعب 
ماحوله من ثقافات. لكنها ظلت مختنقة بالنشاط السلفي انديني» وكان أول 
القامعين لتك الحركة النهضوية الخليفة جعفر المتوكل AV iS)‏ ميلادية 
۷ ه) . حيث أصبح الاعتزال تهمة يلاحق عليها حاملها. والبداية 
كانت بنكبة القاضي العتزلي أحمد بن أبي دؤاد" . 


هنا ننقل عن القاضي عبد الجبار رأياً يُعلل به ميل المتوكل عن عن 
الاعنزال الذي أخذ به أخوه (الواثق) وأبوه(الممتصم) وعمه (المأمون) 
قائلاً: «وحكي عن المتوكل أنه أظهر خلاف ذلك. لما بينه وبين أخيه الواثق 
من العداوة»!”"". ومما Sg‏ أن أخاه هارون الواثق (ت ۲۲۲ ه) قد غضب 
عليه فتوسط الوزير فأذله الأخير ‏ بتركه قائماً بين يديه. فانتقم منه بعد 
أن أتته الخلافة شر Jalal‏ إنه انتقم من bas JS‏ بصلة بعهد أخيه. 
لذا لا يستبعد هذا السبب 2 تحوله ضد الاعتزال, ذلك إذا علمنا أن حياة 
المتوكل الخاصة والعامة لا تنسجم مع تقالید وتدين Jal‏ الحديث: إنما كان 
صاحب طرب وأنس وكأس". وهذا ما لفت نظرنا إلى عدم ربط تحوله 


(۷۰) السمودي, مروج ال هب ومعادن الجوهر 6 ص 0. 

(۷۱) الطبري, تاريخ الأمم واللوك A‏ ص ANNE‏ 

.۲۳۷ القاضي عبد الجهار. فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة. ص‎ (VY) 

(۷۳) الطبريء تاريخ الأمم واللوك ۸ ص ۰۱۳ 

(Vt)‏ راجع 4 مجمل حیاته: السمودي: مروج ال هب ومعادن الجوهر ۵ ص ۵ وما بعدهاء 
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مقدمات فكرية 


ليست العتزلة الفرقة الكلامية الأولى؛ التي طرحت مفاهيم القدر 
وخلق القرآن. بل سبقتها إلى ذلك فرق أخرى مثل الجهمية وجماعة من 
القدريين؛ وفرق الخوراج. لكنها كانت «آهم فرقة عرضت موضوعات علم 
الكلام 2 نظام مذهبي متکامل»(۳. تتطلب تلك المقدمات الفكرية النظر 
ك تأثير تلك الفرق ‏ ظهور المعتزلة, وأن تصبح 2 المقدمة عندما يجري 
الحديث عن علم الكلام» وهو le‏ الجدل 2 القضايا الدينية التي تخص 
الایمان. وهو بك الفكر المسيحي علم اللاهوت لا علم الحياة لهذا وقفت 
الكنيسة 2 العصور الوسطی ضد تطور العلوم الطبيعية. 

أما علم الكلام الإسلامي فإلى جانب اهتمامه بالقضايا الدينية؛ 
اهتم بأمور حياتية كملاقة الإنسان بالله والسلطة السياسية. مستوعباً 
أيضاً القضايا التي طرحتها الفلسفة. كان المعتزلة؛ كما Ze gay‏ حاجة 
ملحة إلى عقيدة تعتمد على فلسفة الطبيعة... إشارة إلى الاهتمام 
بالعلوم الطبيعية وتطورها 2 إطار الحضارة الإسلامية 4 القرن الثاني 
للهجرة»'''"". وهذا ما وفره علم الكلام» الذي يحدد أحمد أمين )1908( 
أسباب وعوامل وجوده بما يلي(۳: 


. ٠٠١ صبحي, علم الكلام ص‎ (vo) 
. سزكين. تاريخ التراث العربي. ج1۰/۱‎ (VI) 
1-15 ضحى الاسلام ۲ ص‎ (w) 
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-١‏ القرآن الكريم بجانب دعوته للتوحيد عرض لأهم الفرق والأديان. 
التي كانت منتشرة ب عهد النبي فرد عليهم ونقض قولهم. فحكي 
عن قوم أنكروا الأديان والإلهيات والنبؤات كالفرقة الدهرية ناکرة 
وجود الله حيث يقول فیهم القرآن: LADD‏ یک Raa gee x‏ 

۲- بعد الفتوحات الاسلامية واستقرار آمر السلمین أخذوا بالتفلسف 
بالدّين وحصل الاجتهاد به. 


۳- الکثیر ممن دخلوا الإسلام بعد الفتح کانوا من دیانات مختلفة؛ 
بهودية ومسيحية موزرادشتیة(" و«صابثئیة:( " وغیرها. 


والی جانب تلك الأسباب یمکن إضافة ما یتعلق بظروف الاجتهاد ل 
التفسیر والتأویل وكثرة الجدل حولهماء فقد كان النبي هو الفسر والمؤول» 
لا ينطق إلا عن وحي یوحی, فكل حلوله كانت تنال الاجماع ولا تقبل الجدل 
شأنها شأن النص القرآني, يتقيد بها الناس. لكن بعد وفاته اختلف الأمر 
تماما وعلی المسلمين مواجهة شؤون دنياهم الستجدة بأنفسهم. كما قال 


Yt سورة الجاثية, آية:‎ (VA) 

(VA)‏ ديانة الفرس القديمة. سميت بذلك نسبة إلى زرادشت النبي الثاني عند الجوس 
بعد کیومرث وعندهم أن النور والظلام. أصلان متضادان وهما أصل الوجودات 
والخلاص هو افتراق النور عن الظلمة. ویسمیها مؤرخو الملل والنحل السلمین 
بالثنوية. مع آغلب الدیانات فیها ثنائية الخیر والشر, أو الله والشیطان, وهم 
يستخدمون النار كمنصر طاهر .2 عبادتهم, ولأها عندهم جوهر شریف علوي. ولم 
يعبدونها بل يعبدون اللّه. تعترف الجمهورية الاسلامية الإيرانية بوجودهم رسميا. 

(A+)‏ ديانة قديمة ما زالت متواجدة بالعراق وایران. وتسمى بالمندائية. کتابهم انقدس 
يدعى الکنز! ریا. 
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لهم ب حادثة ما: الم بر 0.08185 بطبيعة الحال احتاج ذلك 
إلى Jur‏ بالعقيدة. وتأويل لنصوص القرآن والأحاديث النبوية. ويعزو 
باحث آخر وجود علم الكلام إلى أسباب داخلية وأخرى خارجية «ما صدر 
من طبيعة الإسلام والمسلمين آنفسهم(۳. 


يبعد هذا الرّأي التّأثير الخارجي. مع أنه واقع حال. فليس بتعاليم 
القرآن ووصايا النبي واجتهادات مَنْ أتى بعده نشأ علم الكلام. بل بتأثير 
الديانات والثقافات الأخرى Lad‏ حيث الاختلاط بثقافة وأفكار الاسلام. 
فظهر من ذلك فرق ومذاهب إسلامية عبرت عن فلسفة وثقافة لم تكن 
دينية حسسب, aly‏ تلك المؤثرات هي الثقافة الفارسية واليونانية. وكما 
هو معلوم: أن الفرس واليونان كانوا على فلسقة وحضارة لا يستهان بهما. 
وحول هذا الموضوع يفيد تملیق الباحث آلبير نصري نادر القائل: «وبعدما 
اتصل الاسلام بديانات وعقائد وفلسفات عديدة ظهرت حينئذ الفرق 
الكلامية؛ أي التي بدأت تبحث 2 کلام الله. آعني انقرآن و مسائل لم 
یتطرق إليها السلف مثل الصفات الالهية والجبر والاختیار. كما وأن هذه 
الفرق بدأت تستخدم النطق»(۳. 


(AY)‏ الكتب الستة. صحيح مسلم» ٠‏ باب الفضائل, ص ۰۱۰۹۳ حدیث رقم: ۰۱۱۲۸ ما 
أفصح النبي به من إشارة إلى حرية لاس أمر دتياهم, . جاء 4 متنه: «عن 
مساق كلاهُمًا عَنْ الاو : عامرقال آبوبر BS‏ سو 3 ple‏ حَدَقنَا 


مر بهم ال ما خلکم قالوا قلت کدا 585 فقال الحدیث أعلاه. 
(AY)‏ النیفر. آهم الفرق الإسلامية ص٤۲‏ . 
(AT)‏ تادر. آهم الفرق الاسلامية السياسية والكلامية. ص 18 . 
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خلاصة القول. إن علم الکلام الإسلامي ظهر من الاختلاط والاتصال 
بالثقاقات والدیانات الأخرى بوجود الأساس له وهو الثقافة الاسلامیة؛ 
التمتلة آدواتها 2 القرآن والحدیث النبوي وغيرهماء ولا یمکن القول إن 
الكلام الإسلامي كان منسوخاً من ثقافة يونانية أوفارسية أو مسيحية أو 
يهودية بالكامل أو مثلما وصفت «فلسفة انتخابية عمادها الاقتباس مما 
تُرجم من كُتب الاغریق(۳. كذلك من الخطأ القول إنه لم يتأثر بشيء. 
إلا أن هناك Be‏ يعترف بذلك التأثير بل ويطرح مقاومته سبباً لظهور 
الفرق الكلامية بما فيها المعتزلة. قال أحمد محمود صبحي: «وكان على 
الإسلام أن يقاوم هذه الحركة وهي 2 المهد. فتصدى لها متكلمو المعتزلة 
والشيعة الإمامية آولاً. واستعملوا أسلحتها!*". 

يعني بذلك التصدي لحركة الترجمة. وما أتت به من مقالات 
ومشكلات ثقافية. والمعروف أن حركة الترجمة سهلت عملية الاطلاع على 
الثقافات الأخرى, والكتب المترجمة كان فيها ما يجذب مثقفي الإسلام. 
واتسع بها الإسلام من ديانة إلى فكر وفلسفة؛ ولم يبق مقتصراً على العلوم 
الفقهية. وقد أكد الرسول ذلك بقوله المشهور: «اطلبوا العلم ولو بالصين», 
ولا يعتقد أن الرسول قصد تعلم الفقه بالصين. 

من الأمور الداخلية التي شغلت أهل العلم والثقافة بل وحتى عامة 
الناس هي مشكلة الخلافة أو الامامة. وما يتعلق بها من مشكلة القدر. ففي 
المشكلة الأولى اختلفت الفرق الإسلامية 2 ما بينها. قال الخوارج: يكون 
الخليفة ولو عبداً حبشياً إن توفرت فيه شروط الخلاضة aly dag yall‏ 
ALUN‏ والجماعة تفرضه من قريشء وتشترطه فرق الشيعة فاطمياً. آما 


)46( صبحي. 4ے علم الكلام Ge}‏ ۲۹۳. 
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بنو أمية وينو العباس فأخذوا الخلافة وراثة عائلية تمثلاً بالإمبراطوريتين 
البيزنطية والساسانية. وقد وضعت آحادیث نبوية لتأکید شرعية هذه 
الوراثة. 

2 زحمة هذه القضايا نشأت فرقتان مهمتان لوجود المعتزلة أولهما 
الجهمية. وهي الفرقة الجبرية. التي كان الأمويون يتبنون قولها ‏ تأكيد 
الإجبار قبل أن تظهر فرقة كلامية. وذلك حفظاً لسلطتهم السياسية كما 
أسلفنا بالبراءة من الظالم, ولكنهم أنكروا عليها القول في خلق القرآن. 
ونفي الصفات. وهذان القولان أصبحا من أهم المسائل 3 فلسفة التوحيد 
المتزلي. ولعل الجبرية هي أول فرقة إسلامية اتخذت لها مبدا طلسفياً 
تحت تأثير نظريات فلسفية قديمة. وموجز رأيها: «أن الإنسان لا يخلق 
أفماله؛ وأن كل ما يعمله هو مسير إنيه؛ فهو كالآلة بيد العامل, وأن الفاعل 
الحقيقي هو call‏ هذا هو جوهر الفرقة الجهمية التي تحول جزء من 
أفكارها إلى المعتزلة 2 مسألة خلق القرآن ونفي الصفات. آما الإجبار 
الذي یمارض التفكير العقلي عند العتزلة فلم ينتقل إليها. 

Lil‏ الفرقة الثانية. التي كانت مصدراً آخر لنشأة المعتزلة فهي 
القدرية. وأهم رموزها: معبد الجهني وغيلان الدمشقي. ويمائل حسين 
مروة بين الحركة الجبرية والحركة القدرية 2 مساهمتهما 2 تطور الفكر 
العربي نحو النظر العقلي والفلسفي, الذي تجسد 4 المعتزلة وذلك بقوله: 
«كان للحركة الجبرية أو الجهمية ‏ تاريخ تطور الفكر العربي أثر ملحوظ 
لا يقل عن الأثر الذي أحدثته الحركة القدرية بالرغم مما تنطوي عليه 
فكرة الجبر من مضمون alan‏ 
(AT)‏ زين» تاريخ الفرق الإسلامية: ص VM‏ 


۰1۲۳ حسين مروة النزعات المادية اص‎ (AV) 
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هذا التماثل. وان أطلق مروة السلبية على مضمونه, فان الجبر الذي 
يعطل مسوؤلية الإنسان عن أفعاله هو بحد ذاته عائقاً أمام التطور العلمي 
والنظر العقلي, وأن نفي الصفات والقول بخلق القرآن من قبل الجبرية لا 
تكفي لتكون عاملاً مساعداً لهذا التطور والاكتفاء بأنهما أصبحا من مبادئ 
ومقولات العتزلة, ولكنه من خلال صراع نفاة القدر مع مثبتيه دفع هذا 
التضاد إلى آفاق جديدة من التطور العقلي. 

خلط البعض بين الجهمية والمعتزلة حتى أطلقوا على الأخيرة خطأ 
بأنها من أتباع جهم بن صفوان. مع أن جزءاً من أفكار جهم تجسدت بذ 
الفكر المعتزلي. GS‏ هذا الفكر لم يستوعب تلك الأفكار جاهزة, بل دخلت 
2 بيئة فكرية جديدة لم تحضر فيها الأفكارالجهمية كما هي. وذ ذلك 
نورد الرأي التالي: «أن ابن حنبل هو أول مَنْ ألف هذ ما نعلم بك الرد على 
الجهمية؛ ولعل ذلك یرجم إلى انتشار آراء الجهمية 2 زمن ابن حنبل, 
وأصبح لها تأثير قوي ‏ توجيه العتقدات الاسلامية. مما حدا بابن حنبل 
أن يكتب Lay‏ عليهم يساعد على إيقاف توسع نفوذهم على العامة" 

إن هذه الجهمية التي رد عليها الإمام ابن حنبل هي المعتزلة؛ كما هو 
معروف أن المأمون اعترف بها مذهباً فكرياً دون سواها. وأخذ يفرض على 
الفقهاء والعلماء القول بخلق القرآن. وهي إحدى القالات الرئيسية عند 
المعتزلة. وأن الإمام أحمد بن حنیل. صاحب المذهب الحنيلي. كان من 
الذين واجهوا الامتحان بهذه انقالة. ويقال إنه عذب بسبب إصراره على 
القول بقدم القرآن أيام العتصم» وان صح ذلك فإن مثل تلك الممارسات لا 
تتفق مع دعوة المعتزلة إلى حرية الانسان ودعوى احترام آرادته(. 
(AA)‏ العلي جهم بن صفوان ومکانته 2 القکر الاسلامي. ص.۲۱ 


4 آتینا على قضية خلق القرآن والامتحان بها مفصلاً  کتاینا: جدل التنزیل. الباب‎ (AS) 


ve 


مدهب AIR‏ من الكلام إلى القَلسّمَة 


إضافة إلى الشهرة التي شاعت عن الانفتاح والحرية الفكرية 2 
مجالس المأمون مع خصومه حيث يطلب منهم الحوار, وأن هذا الاضطهاد 
الذي تعرص له المخالفون لعقيدة الاعتزال قد أثر سلبياً على العتزلة, وكان 
له ردة فمل كبيرة ضدهم 2 عهد جعفر المتوكل ATV cs)‏ ميلادية ۲۶۷ه) : 
الذي اعتمد مذهب Jal‏ الحدیث. ومنع الجدل والمناظرة. 

كانت مسألة القدر م طليعة الأمور التي تفجر الجدل حولها بقوة. 
ذلك لأن الحكم الأموي استفل الروح الظاهرة 4 بعض نصوص القرآن 
استفلالاً Oak pha‏ وأن هذه الفرقة خالفت أساساً عقيدة الدولة الجبرية. 
والتي جعلت الحاكم غير مسؤول أمام الناس عن مظالمه؛ لأنها قضاء وقدر 
من فعل الله وبذلك تنتفي مسؤوليته. عموماً. يتعارض القول بالاختيار مع 
التسمية الحرفية لهذه الفرقة. ولکن. كما يبدوء أن هناك حجة تاريخية 
جعل أعداءها يطلقون عليها اسم القدرية نسبة إلى قول توارده الناقلون 
عن النبي, مثلما تقدم. أنه قال: «القدرية مجوس هذه ONG‏ 

فإذا كان النبي قال ذلك فمعنى هذا أن القدر أقدم بكثير من عصر 
معبد وغیلان. أو کون هذه المسألة لها مساس مباشر بحياة الانسان. 
فالانشغال بها مسألة واردة, ولكن البعيد هو تأطير هذه المسألة بنهج 


۰ الثاني خلق القرآن. ص YOY‏ وما بعدها (دار مدارك. الطبعة الثانية والقّالثة) . 

YY مروة, النزعات الادية ۱ ص‎ )٩۰( 

)٩۱(‏ البفدادي انفرق بين الفرق, ص AYE‏ كذلك ورد هذا الحدیث ف صیغ أخرى منها: 
«ومجوس هذه الأمة آمتي الذین یقولون لا قدره . و« أن مجوس هذه الأمة الکذبون 
بأقدار call‏ . روی ذلك أبو داود, وابن حتبل, واين ماجة وعلی هذه الرواية اعترض 
العتزلي ابراهیم بن سيار النظام بقوله. الذي يذكره صاحب النية والأمل (ص 
7 «والذين رووا أن القدرية مجوس هذه الآمة هم انذین رووا أن میکائیل كان 
قدرياً حتى خصمه جبرائیل. وأن موسى كان قدرياً حتی خصمه آدم». 
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وأفكار وجدل كفرقة كلامية أيام النبي. أخذت المعتزلة من القدرية القول 
بالاختیار. وهذا هو جوهر الفكر القدري الذي أدخلته المعتزلة ي مبادئها. 

هذا ولا تدلنا تواريخ الملل والتحل الاسلامية عن قول مباشر لغيلان 
الدمشقي أو معید الجهمي آشارا به إلى «خلق القرآن» و«نفي الصفات» 
مثلما اشتهر عنهما «نفي القدر». بينما يورد ب «نهج البلاغة» قولاً صريحاً 
لعلي بن أبي طالب يقول فیه: «وكمال الإخلاص له نفي الصفات adie‏ 
يشرحه ابن أبي الحديد (ت. ۱۲۵۸ ميلادية (VOT‏ النص قائلاً: «فهو 
تصریح بالتوحيد الذي تذهب إليه المعتزلة". إذا صح المنقول عن الامام 
علي بن أبي طالب ( اغتیل 11۰ ميلادية ۰؛ ه) فهذا يعني أن نفي الصفات 
مسألة كانت معروفة قبل الجعد بن درهم» والجهم بن صفوان بکثیر؛ وليس 
يشترط بنفاة الإجبار الاعتقاد بهاء كذلك يلغي فكرة أن تمد الغيلانية من 
فرق المعتزلة. 

إن الفكر الجبري والفكر LLM‏ للقدر, كما آسافناء هما مصدران من 
مصادر وجود المعتزلة وليستا المعتزلة نفسهاء فالمؤرخون يجمعون على «أن 


(AY)‏ نهج البلاغة من خطبة لعلي بن أبي طالب 2 خلق السموات والأرض ( شرح ابن أبي 
الحدید Got)‏ ۷۵). المعروف عن ابن أبي الحديد أنه من العتزلة المتأخرين؛ وعاش به 
أواخر أيام الدولة العباسية وشهد سقوطها. وهو القائل به اعتزاله مناشداً الوزير مؤيد 
الدّين بن العلقمي (ت 1۵1 ه) انظر: ابن آبي الحديد. الفلك الدّائر على المثل السّائرء 
ص۲۶ من مقدمة المحققين: 
i‏ رب العباد رفعت its‏ وطلتيمنكبي وی لت ريقي 
وزیسغ لافس ه ري کشفت عني فلم آسلك ثنیات الطریق 
أحب الاعتزال وناصریه ذوي bil, eli‏ اندقیق 
فأمل العدل والتوحيد أهلي iy‏ ففريقهم أبداً فريتي 
(AT)‏ المصدر نقسه. 
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آول ظهور للمعتزلة كان البصرة(*". 


إن آول مَنْ حمل الاعتزال وقاده هوواصل بن عطاء (ت. ۷۶۸ ميلادية 
۱ ه) عندما اعتزل مجلس شيخه الحسن البصري (ت. ۷۲۸ ميلادية 
۰ بعد جدل دار بینهما بمسجد البصرة. لکن. هل كانت تلك الاحظة 
التي اعتزل فیها واصل بن عطاء عن الحسن البصري هي البد اية لانطلاق 
الاعتزال؟ al‏ إنها لحظة النضح لدی واصل 2 تبني مثل هذا الفکر؟ یجیبنا 
على هذا التساؤل الباحث زهدي جار الله بما هو آقدم من تلك اللحظة 
وأبعد من ذلك الکان. قال: «ان واصلاً حمل الاعتزال من المدينة" ). 
يتحدر واصل من الدينة, وهناك آل هاشم يخوضون الصراع ضد الحكم 
الأموي بسرية بقيادة أولاد «محمد ابن الحنفيةء. 


قيل أخذ واصل عنهم. بعض أفكاره التي ظهرت بك الاعتزال, ولا تذكر 
كتب التاريخ شيئاً مفيداً عن أفكار gal‏ هاشم والحسن ابني ابن الحنفية 
بن علي بن أبي طالب. ما عدا موقفهم السياسي وسمات التشيع العامة 
عندهم. ویسیب التقارب المعروف. 4 عدد من الواطن. بين المعتزلة 
والشيعة عرفت أفكار هؤلاء بأنها أفكار معتزلية. وهناك رواية. أتت من 
sal‏ شیوخ الاعتزال البغدادي» أشارت إلى الصلة بين واصل بن عطاء 
ومحمد بن الحنفية وابنه أبي هاشم. 

قال أبو القاسم اليلخي (ت ٩۳۱‏ ميلادية ۲۱۹ ه) 2 كتابه «مقالات 


(44) جار الله العتزلة: ص 70 

)40( المصدر نفسه. 

)41( هو أحد أولاد علي بن آبي طالب وقد لقب آمه. التي عُرفت بالحنفية لأنها من سبي 
بني حنيفة خلال الحرب على بني حنيفة باليمامةء وخاض محمد المعارك مع أبيه. 
ويبرز اسمه ‏ مقالة الكيسانية على أنه الهدي Bigs)‏ ۷۰۰ میلادیة(۸ ه) . 
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الاسلامیین» : «رباه محمد بن علي بن آبي طالب وعلمه, وكان مع ابنه أبي 
هاشم بن محمد بك الكتاب Le)‏ يُعرف اليوم بالمدرسة). ثم صحبه بعد 
موت أبيه صحبة طويلة. وحكي عن بعض السلف أنه قيل له: كيف علم 
محمد بن علي؟ فقال: إذا أردت أن تعلم ذلك. فانظر إلى آثره ‏ واصل. 
ثم انتقل واصل إلى البصرة؛ فلزم الحسن ag paca‏ 

فعبد القاهر البفدادي (ت. ۱۰۳۸ ميلادية YA‏ ه) يعتبر تلمذة 
واصل لأبي هاشم. أو والده» مجرد مزاعم من أصحابه طلباً للکرامات 
2 صلة مع آل محمد. قال: «فزعموا أنه صحب محمد بن علي بن الحنفية 
وعبد alll‏ بن علي بن أبي طالب (یقصد ابن محمد بن علي) وأخذ عنهما 
مقالته. ومدحوه بأنه كان آلثغ ‏ حرف الرّاء. فاحتال 4 إخراج الرّاء من 
كلامه... وهذه خرافات أمانيهم 2 Mog il‏ 

بطبيعة الحال ينطلق البغدادي من موقف متعصب ومعاد للمعتزلة 
بل لكل فرق عدا فرقته. لكنَّ مع ذلك؛ قد لا يبدو كلامه بعيداً كثيراً عن 
الصحیح, إلا أنه اقتصر هذا التقرب من آل الرّسول بأنه للفائدة على 
المعتزلة بينما المذاهب كافة اتخذت منهم شعاراً ودثاراً. 

وینقل محمد عمارة ما لا يوثقه بمصدر أو سند. ويحدد السنة التي 
انتقل بها واصل إلى البصرة ب ۱۱۰ هجرية. وتحديد مثل هذا التّاريخ تشي 
بأنها معلومة مفروغ من صحتهاء إلا أنها من الصعب أن تُأخذ على محمل 
الجد وهي قد رميت من باحث معاصر بلا توثیق(*؟؛ وكون واصل هو المؤسس 


FROME اليلخي. فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة. ص‎ (AY) 
.۸۶ البغدادي, كتاب الملل والفحل. ص‎ (4A) 
عمارة تيارات الفكر الإسلامي: ص40‎ (48) 
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DAA إلى‎ AME من‎ AA مدهب‎ 


ننقل عن السعودي القول التالي : «مات واصل بن عطاء ویکنی بأبي حذيفة 
سنة (۱۳۱) هجرية وموشیخ العتزلة وقدیمها وأول من ظهر القول بالنزلة 
بين النزلتین, day‏ سميت AON yall‏ 


مع ذلك لم يكن آل محمد بن حتفية المصدر الوحید لثقافة واصل بن 
عطاء. بل إن واصلاً التقى بالبصرة بالقدري معبد الجهني, والتقى آیضاً 
بالجبري جهم بن صفوان. بذلك تكون ينابيع الاعتزال عنده وزميله عمرو 
بن عبيد هي من تأثيرات آبي هاشم بالدينة. ومعبد الجهني وابن صفوان 
بالبصرة. ومن هؤلاء تبلورت أفكاره بمذهب جديد عرف بالاعتزال أو 
A pal!‏ والتي لم تبق مرتبطة بهم بل ظهرت مستقلة. والجدير بالذکر, 
أن القدرية, التي تأسس عليها جزء من أفكار الممتزلة. 


لم تكن محصورة بالشام دار الخلافة الأموية أو بالبصرة بل إن 
رائدها معبد الجهني أخذ يسافر إلى الاقطار الأخرى لنشر آفکاره. التي 
كانت محرمة ل تلك الأيام. وعلى صعيد آخر. يرى مؤرخون تأثر أفكار 
الجهمي ببعض الوالي وأهل الذمة كاسبنويه الفارسي آوسوسن المسيحي. 
وكما أسلفنا أنه لاغرابة بحصول ذلكء فتأثر معبد بآراء من خارج العرب 
والمسلمين كان وارداً. فلا أساس منطقياً لمن يحاول قطع الترابط والتأثير 
التبادل بين الديانات والشعوب. ويؤمن بوجود ثقافة عربية إسلامية 
خالصة: هذا من حيث المبدأ ويبقى الخلاف حول المعلومة نفسهاء أو وجود 
شخصية سوسن أو كاسبنويه . 

هدم معيد الجهني (194 ميلادية ۸۰ ه) على يد الحجاج بن يوسف 
الثقفي. وقيل قله عبد الملك بن مروان. وكان قبل ذلك قد حضر التحكيم 
(۱۰۰) المسعودي. مروج الذهب ومعادن الجوهر ۶ ص .٠١1‏ 
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بصفین, ثم اشترك 3 ثورة ابن الأشعث. وهو غير الصحابي أبي زرعة 
معبد بن خالد الجهمي (ت. 1٩۱‏ ميلادية (VY‏ بعد أن حمل أفكاره 2 
نفي القدر صاحبه غيلان الدمشقي بدمشق, حتى قتل هو الآخر على يد 
هشام بن عبد اللك. مثلما تقدمت الإشارة. 

إذا كانت مقالات الجبرية والقدرية هما الخلفية التي تشكل 
عليها الفكر المعتزلي؛ إلا أن تطوره اعتمد على دراسة الفلسفة اليونانية 
واستيعابها من خلال الكتب المترجمة 2 العصر العباسي الأول. فتحت 
تلك الفلسفة أمام المعتزلة باب التفلسف بقضايا الکون, ونقل هذا الفكر 
من حدود الكلام إلى الفلسفة؛ وتحقق هذا فلاً على يد محمد بن الهذيل 
العلاف. وإبراهيم بن سيار النظام ومَنْ أتى من بعدهماء ويحدد الباحث 
الشيخ محمد أبو زهرة (ت ۱۹۷۶) دوافع دراسة الفلسفة اليونانية 
OSS‏ 

۱- انهم وجدوا فیها ما يرضي فهمهم العقلي وحاجتهم الفكرية. 

۲- إن الفلاسفة عندما هاجموا المبادئ الاسلامية تصدی هؤلاء ب2 
الرد عليهم واستخدموا بعض طرقهم ‏ النظر والجدل, وتعلموا 
الكثير منها. ویبدو الأمر الأول صحيحاً حیث إن قضايا الفلسفة 
اليونانية كانت واسعة وعميقةء وهي مطلب المفكرين والمتكلمين 
على شاكلة المعتزلة. وأن تبني كتب فلاسفة اليونان كان حاجة 
عصرية للمستوی العلمي والحضاري: وما تفجرت من أبحاث به 
ذلك الزمن. حيث انتشار الحركة الفكرية بشكل واسع؛ والجدل 
.4 مسائل العدل والدين عموماً. 

(۱۰۱) آبوزهرة. تاريخ المذاهب الإسلامية اص 1١60‏ 


۷۹ 


هذهب الفتّزنة من الكلام إلى BLT‏ 


لكنء أن يكون غرض استيعاب قضایا هذه الفلسفة لأجل الدفاع عن 
العقيدة الإسلامية أمراً يثير الفرابة إلى حد tLe‏ وجعله سبياً للاطلاع, 
ويفهم منه بأن المسلمين المتمثلين بالمعتزلة وغيرهم لا يسعون إلى علم 
وفلسفة لولا الدّفاع عن العقيدة, وكأنهم جماعة دينية وفقهية وحسب. مثلما 
یفهم ذلك مما طرحه الباحث أحمد محمود صبحي. ويمكن أن يكون ذلك 
مقبولاً لو كان الأمر ك حدود العلوم الفقهية, التي تخص الدين لا بالآفاق 
العلمية الأخرى التي اهتم بها العتزلة وخصوصاً 2 مرحلة إبراهيم بن 
سيار النظام التي تعد متطورة فلسفياً. «حيث كان الاهتمام بفلسفة علم 
الطبيعة أكثر وضوحاء LO)‏ 


و4 سبيل معرفة تدرج التطور الفكري للمعتزلة نرى أن الفصل بين أدوار 

المعتزلة بطريقة المراحل التي سعى إليها بعض الباحثين7”'' يؤدي إلى نكران 
التداخل ووحدة الفكر المتشابكة بين أساتذة وتلاميذ؛ ونرى أن تقسيم درجات 
هذا التطورإلى معتزلة كلاميين ومعتزلة فلاسفة هو الذي يوضح لنا مسار 
تطور هذه المدرسة الكلامية Vol‏ والفاسفية 3 ما بعد. فعلى يد أبي الهذيل 
العلاف وإبراهيم النظام وتلامذتهما كان التحول الكبير.# حياة العتزلة من 
الكلام إلى الفلسفة. حيث اهتمت ‏ مرحلتها الفلسفية بقضايا الكون من 
حركة سكون وغيرها من القضايا الكونية. Lal‏ ما سبق ذلك من أفكار واصل 
بن عطاء وعمرو بن عبيد وغيرهما فكان الاهتمام بأمور الفقه والکلام؛ وما 
يخص علاقة الإنسان بالله من مسألة العدل ومسألة القدر... الخ. 
(۱۰۲) سزکین, تاريخ التراث العربي؛ ؛ ص۰1۰ 
(۱۰۳) مثلما fat‏ آحمد محمود صبحي 2 علم الکلام اص ۰۲۱۰ قسم تاريخ العتزلة 

إلى الادوار التالية: دور النشأة. ودور الاکتمال. ودور الاعتزال ائتشیع ویقصد 

به معتزلة بغداد. ثم دور النهاية حيث ينتهي الاعتزال بالجبائیین والقاضي عبد 

انجبار. بینما ظل الاعتزال يشرق ويغيب کمذهب أاعتنقه خلفاء ووزراء. 


vv 
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یثار سؤال آخر. عند الحدیث عن انقدمات الاجتماعية والفكرية 
نظهور العتزلة. ألا وهو ناذا كان کبار شیوخ الاعتزال من الوالي 
کواصل بن عطاء. وعمرو بن عبید, والهذیل العلاف, وابراهیم 
النظام. وعمرو بن بحر الجاحظ وسواهم؟ وقد لا نتوصل إلى إجابة 
سريعة ABLE‏ إذا تعالینا على التراث الفكري والفلسفي الذي خلقته 
ثقافات الشعوب الأخر بسبب الرّقي الحضاري الذي وصلت إليه 
قبل العرب. فلا بد أن يكون له أتره © تلك الظاهرة اللافتة للنظر. 


هذا من جهة ومن جهة أخرى إن التعصب للعنصر العربي ‏ ظل 
الدولة الأمويةء والطريقة التي تمت بها الفتوحات وإدارة الأمصار. أدى 
إلى دخول الوالي 2 هذا المذهب وسواهاء والسعي لنشأته وتعميق اهتمامه 
بشؤون العدل الاجتماعي كموقف احتجاجي ضد ما كان يمارسه الولاة 
العرب بالمناطق غير العربية. فقي المبدأ الثاني من مبادئ المعتزلة. وهو 
ميدأ العدل. كان المطلب هو تطبيق العدالة الاجتماعية. التي أشارت إليها 
نصوص دينية 2 ما يتعلق بالساواة بين عرب وأعاجم. 

لقد حاول بعض رموز المعتزلة تقويم بعض الحكام بإسداء النصح 
لهم. مستفلين العلاقة الودية التي تربطهم بهم. ومثال ذلك أن عمرو 
بن عبيد العتزلي, والذي يعتبر الشريك المؤسس للمعتزلة. كان صديقاً 
شخصياً للخليفة أبي جعفر المتصور (ت. ۷۷۶ ميلادية ۱۵۸ ه)؛ وقد 
رفض أن يتولى منصباً آراده له. وقال له غير مرة «ببابك call‏ مظلمة اردد 
منها شيئاً نعلم أنك صادق» O°)‏ 

يضاف إلى ذلك أن العربي. آنذاك: وهو حديث الخروج من الجزيرة 
spac )۱۰۶(‏ بحوث 2 التاريخ العباسي ص ۸۶ تقلاً عن الجهيشاري الوزراء» ص١١‏ 


YA 


مدهب الْمْتَزْلَة من اللام إلى الفاسَفة 


وثقافتها الشّفاهية, والمعتمدة على الشعر واللغة تجذیه فلسفة أو علوم. 
بقدر ما تجذبه التصوص, وهذا ما يؤكده اختصاص العربييين الحجازین 
الامامین مالك بن أنس (ت. ۷۸۵ ميلادية ۱۷۹ه), وأدريس بن محمد 
الشافعي (ت. ۸۱٩‏ ميلادية ۲۰۶ ه) بالحدیث متبنین مدرسة الحدیث 
الحجازية. بینما اختص العراقي غير العربي الامام آبو حنيفة النعمان 
(ت. ۷۹۷ ميلادية ۱۵۰ ه) بالرأي وتبنی مدرسة الرأي المراقية. 


عموماً. نشأت المعتزلة على أساس فكري واضح. متبنية أفكارٌ al‏ 
القدر أي نفاته. ومن آفکار ومقالات أهل الجبر. وتطورت على أساس 
استیمابها للفلسفة اليونانية. والدليل على ذلك أن تطور المعتزلة الفلسفي 
ارتبط ارتباطاً مباشراً بزيادة حركة الترجمة, وذلك أيام المأمون, الذي 
كان من شروطه 2 وقف القتال بينه وبين تيوفيلوس ملك الروم بعد انتصاره 
عليه العام ۸۲۰ ميلادية الحصول على كتب الفلسفة والعلوم كجزء أساسي 
من غنائم الحرب»'. 
بعد هذه المقدمات الاجتماعية والفكرية نأتي على توضيح الأمور التالية: 
-١‏ ارتبط شیوخ العتزلة بالحياة الاجتماعية. فأسماء أئمتهم ارتبطت 
بصناعة أو حرفة ما: الفزال. والعلاف. والنظام. والاسکاع, 
والشحام, والخیاط وغیرها. ودلالة ذلك هو ارتباط انحداراتهم 
الاجتماعية بطبقات الجتمع الدنیا. مع عدم إغفال تعالیهم 
الفكري والثقا على غیرهم. و هذا السیاق یذ کر أحد أتباعهم 
التأخرین من زيدية اليمن أو معتزلتها: «وقیل: إن العتزلة 
ینظرون إلى جميع الذاهب كما تنظر ملاثكة السماء إلى هل 
)1-0( صبحي, ‏ علم الکلام ۱ ص ۲۹۲-۲۹۵ 
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الأرض ite‏ ۰۳۱ قال أيضاً حول تعاليهم: Yo‏ يقدر عليه (علم 
الكلام) غیرهم. ينقدون المذاهب كما 225 الصيارفة الدنائير 


والدراهم»"'. 


مثلما ظهرت القدرية ممثلة بمعبد الجهني بالبصرة وجدها المعتزلة 
الأرضية اللائمة؛ فآنذاك كانت ساحة للحرکات السياسية الفكرية 
المناوئة للسلطة, وذلك لعدها عن عاصمة الخلافة دمشق من Age‏ ومن 
جهة آخری آنها كانت حافلة بالنشاط الأدبي واللفوي. وأن وجود علم 
الکلام فيهاء من قبل ظهور الاعتزال. آغنی بشکل خاص مدرستها اللفوية 
العروفة. 

وهذا ما التفت الیه اللغوي مهدي الخزومي (ت ۱۹۹۲) بالقول: «وتأثیر 
الکلام 2 بحوث اللفة لدی البصريين كان له أثر بعيد 4 انتقال الدراسات 
اللفوية من عهدها القطري إلى عهد أصبحت فيه تمیل إلى الطایع العلمي 
الفلسفي, وتجنح فيه إلى تعقید القواعد وتقنین القوانین(". لكل ما تقدم 
لا عجب ب أن تصبح أرضاً خصبة لظهور مثل مذهب العتزلة, وتدون فیها 
رسائل إخوان الصفا. 

۲- تعتبر المعتزلة آول فرقة |سلامية كلامية تُقدم العقل على النص 
ثم الایمان. وهي بذلك تکون متقدمة على سكولائية القرون 
الوسطی, وخصوصاً تیارها الديني الواقمي. الذي يمثله رجال 
الدین الفلاسفة آمثال توما الأكويني(ت. ۱۲۷۶ میلادیة) رغم 
سبقها الزمني على السكولائية الأوروبية. 

۰۲۲۰ ص‎ coal الحميري. الحور‎ )٠١7( 
الصدر نقسه.‎ )۱۰۷( 


(۱۰۸) الخزومي. مدرسة الكوقة, ص EY‏ 
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۳- انتشرت أفكار المعتزلة: بين اتساع وضیق. 2 مختلف آقالیم 
الدّولة الاسلامية. کخراسان, وترمذ. والیمن: والجزيرة العربية, 
والكوفة وأرمينية؛ إضافة إلى بغداد وموطنها الأول البصرة. ويذكر 
الحميري VIVO.)‏ ميلادية ۵6۷۳) وابن المرتضى اليمانيان 
(ت. ١857‏ ميلادية 84٠‏ ه) ۰ عن أبي القاسم البلخي (ت. ٩۳۱‏ 
ميلادية ۲۱۹ ه) , الدغاة الذين أرسلهم واصل بن عطاء إلى هذه 
المناطق وهم : عثمان بن خالد الطويل أستاذ أبي الهذيل العلاف 
إلى أرمينية, وحفص بن سالم إلى خراسان, والقاسم السعدي إلى 
اليمنء وعمروبن عبيد والحسن بن ذكوان إلى الكوفة وغيرهه!”". 


(۱۰۹) ابن الرتضی» طبقات ا معتزلة. ص 47. الحميري, انحور العین. ص VAY‏ كذلك 
انظر: البلخي, فضل الاعتزال وطبقأت المعتزلة ص 1۶- ¥ 
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طبقات المعتزلة 


لا نميل إلى تقسيم المعتزلة إلى فرق ومذاهب. لما بينهم من اختلافات 
الاجتهادات. فالأصول واحدة. نأخذ Gay‏ قسمهم إلى طبقات لا فرقء 
وذلك على أساس «aM‏ غير أن مذهب الاعتزال انشطر إلى قسمين» 
وفقاً للموقف من مسألة الإمامة. هما الاعتزال البصري والاعتزال 
اليندادي(۲۳, ولکل شطر طبقاته أو شيوخه ومقالاتهم. وهنا نشير إليهم 
بالطبقات Ley‏ يختلف عند عدد من المؤرخين؛ الذين آشاروا إليهم بالفرق» 
وأن الاختلاف بين الطبقة والفرقة واضح, ففي الأخيرة تميز جوهري, بينما 
الأولى Late‏ تقدم جاءت على الأساس السبق الزمني, وهنا يأتي الاختلاف 
بين المؤرخين؛ فمؤرخو الاعتزال ومّن كتب من شيوخهم فيهم مالوا إلى 
تسيمتهم بالطبقات. بينما أصرٌ خصومهم على تسميتهم بالفرق؛ وريما 
تكون التّسمية غير مقصودة بالإساءة إليهم. 

مثلما عرفنا سابقا أن الفكر المعتزلي نشأ وترعرع بالبصرة» بسبب 
أن هذه المنطقة التي كان لها نشاط فكري وثقل. ولها مساهمة ب 
المعارضة السياسية ضد السلطة الأموية. والتي ارتبطت بشكل مباشر بخ 
الحركة القدرية, التي مثلت أحد ينابيع العتزلة. ثم أمتد الاعتزال من 


(۱۱۰) انظر كتابنا: معتزلة البصرة ويغداد (مدارك؛ الطبعة الرابعة ۲۰۱۲) ۰ قفیه أتينا 
على شطري الاعتزال واختلافهما وتراجم وأفكار أبرز شیوخهما. 
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مکان التأسیس إلى بغداد العاصمة العباسية التي جذبت الیها طلبة الفکر 
والفلسفة. وحیث النشاط العلمي LEU‏ 2 الذي شجعه خلفاء عباسیون. 


بما أن المتزلة حركة عقلية أعطت العقل الأأولوية, فهي أفضل ممثل 
لهذا التطور الفكري الذي ظهر ببغداد. وکانت مساهمة هذا الفکر واضحة 
على الرغم من الظروف الصعبة التي كان یواجهها بين الحین والآخر شیوخ 
المتزلة. ظل أغلب المؤرخين یتقیدون بالفصل بين one pall‏ على الأساس 
الجفرا وحسب. Lal‏ الفروق الكلامية والفلسفية فنجدها متداخلة وغیر 
واضحة بين معتزلة البصرة ومعتزلة بغداد. ما عدا أن البعض یعتبر معتزلة 
بغداد أقرب إلى الذهب الشيمي الزيدي, ومن العروف أن زید بن علي كان 
قد تتلمن على يد واصل بن عطاء, وقد أخذ عنه الاعتزال: وخصوصاً 2 
مجال الثورة ضد الحاکم. وهذا ما كان يحث عليه المعتزلة بشكل خفي 2B‏ 
أحايين كثيرة. 


لقد اختلف المؤرخون# تواريخهم ورواياتهم حول فرق مذهب الاعتزال 
من حيث عدد هذه الفرق وتسلسلها التأريخي. فأيو الحسن الأشعري ( ت. 
۱ ميلادية 774 ه) یذکر 4 مقالاته آراء ستة عشر مفکراً من مفكري 
المعتزلة 4 قضايا مختلفة دون أن ينسب لهم فرق وأصحاب. كما دأب على 
ذلك المؤرخون الذين عقبوه واعتمدوا تاريخه. حتى تراه یمد مقالة جهم بن 
صفوان 2 فناء الخالدين من مقالات العتزلة. والتي يقول فيها «لقدورات 
الله تعالى ومعلوماته غاية ونهاية. ولأفعاله آخر. وان الجنة والنار تفنیان, 
ويفنى أهلها حتی یکون الله سبحانه آخرلاشيء معه كما كان أولاً لا شيء 


مگ 


(۱۱۱) الأشعري. مقالات الاسلامیین ۱ ص ۲۲۶. 
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من الغريب بمكان. يعد الأشعري أبا الحسين أحمد بن الراوندي 
(توك نحو 104 ميلادية 144ه) من رموز الاعتزال. رغم خروجه على 
هذا الذهب, cally‏ ضده كتاباً كثيراً ما استخدم من قبل خصوم الاعتزال. 
ويعرف ب«فضيحة المتزلق. وكان كتاب «الانتصار والرد على ابن 
الراوندي» الذي ألفه عبد الرحيم الخياط رداً على رد ابن الرّاوندي على 
كتاب الجاحظ «فضيلة as aad)‏ بينما كانت حالة الأشعري مشابهة 
تماماً لحالة ابن الراوندي Side‏ أنه كان معتزلياً وشيخه هو أبو علي 
tle!‏ ثم خرج على الاعتزال ليتبلور من آرائه مذهب الأشعرية. 


ويعد عبد القاهرالبغدادي 2 كتابه «الفرق بين الفرق» ( باب المعتزلة) 
بعشرين (فرقة) طبقة. ويعتبر هذا المؤرخ من آشهر مؤرخي الفرق 
الإسلامية الأصوليين. ویعتیر الواصلية المنسوبة إلى واصل بن عطاء أقدم 
الفرق العتزلية. وآخرها هي الفرقة البهشمية نسبة إلى أبي هاشم عبد 
السلام بن أبي علي محمد بن عبد الوهاب الجبائي. ويعدهم ابن حزم 
الأندلسي (ت. ٠١77‏ ميلادية 454ه) 2 كتابة «الفصل ‏ الملل والأهواء 
والنحل» بخمس عشرة فرقة؛ دون أن يعد الواصلية فرقة منهم. حيث 
يبدأ بفرقة محمد بن الهذيل العلاف وتلميذه إبراهيم بن سيار النظام. 
والسبب 2 ذلك قد يعود إلى مضمون كتاب هذا امرخ الذي جاء ردأ على 
ما يعتبره إلحاداً وكفراً بحق الدين من قبل المعتزلة. وخصوصاً المرحلة 
الفلسفية من فکرهم. والتي بدأت بهاتين الشخصيتين ومن جاء بعدهما. 
أما واصل بن عطاء وزميله عمرو بن عبيد فلم يتضمن فكرهم قضايا. 


كذلك يعدهم أبو المظفر طاهر بن محمد الإسفرائيني (ت. ۱۰۷۸ 
(۱۱۲) الخیاط. كتاب الانتصار» ص ۱۰۳و ۱۳۵ و105. 


At 


مدهب الْعْتَزدة من انلام إلى الفّلسّفة 


ميلادية (atv)‏ 2 کتابه «التبصیر بالدین»» وهو يبدو منسوخاً من 
کتاب «الفرق بين الفرق»» بعشرین (فرقة) طبقة. الأولى منها الواصلية 
والثانية العمرية نسبة إلى عمرو بن عبید الباب. ویعدهم علي بن محمد 
بن عبد الله الفخري. الذي عاش ‏ القرن التاسع الهجري الخامس 
اليلادي. ب2 کتابه «تلخيص البيان ‏ ممرفة أهل الأديان» بثماني عشرة 
فرقة. آولها الجبائية وآخرها الأبترية نسبة إلى شخص یدعی بالأبتر. 
كذلك يذكر آسماء فرق لم یذکرها الآخرون ولم يكن لهم آراء فلسفية 
أو عقلية بل اکتفی بالآراء الفقهية فقط. Lal‏ الإمام فخر الدين الرازي (ت. 
۹ ميلادية (att‏ بے كراسه «اعتقادات فرق المسلمين و المشركين» 
فيقول: إنهم سبع عشرة فرقة. أولها الغيلانية نسبة إلى غيلان الدمشقي, 
الذي عاش قبل ظهور المعتزلة بفترة من الزمن. لذا لم يعده باقي المؤرخين 
من طبقات العتزلة. ويلفي الرازي فترة التأسيس التي بدأت بالفرقة 
الواصلية. كذلك يضيف أسماء لفرق لم تكن مشهورة .يذ تاريخ العتزلة. 
ويعدٌ عباس بن منصور السككي الحنبلي (ت. ۱۲۶۸ ميلادية 1147ه) 
2 كتابه «البرهان ‏ عقائد أهل الأديان» المعتزلة بثماني عشرة (فرقة) 
طبقة؛ لكنه لم يعد الواصلية طبقة على الرغم مما ذكره ضمناً أن واصل 
هو المؤسس. بدأ تاريخه للمعتزلة بالجبائية وانتهى بالعمرية. ويعدهم 
القاضي عبد الجبار المعتزلي (ت. ٠١74‏ ميلادية £10 ه)؛ وهومن آرباب 
الاعتزال ‏ کتابه «فرق وطبقات العتزلة». بعشر طبقات. والغريب أن 
الأولى منها الخلفاء الراشدون الأربعةء Leake‏ بين الأساتذة والتلامين 
2 طبقة واحدة. كجمعه بين العلاف والنظام. وقد تميز هذا المؤرخ عن 
غيره من المؤرخين كونه اعتبر الخلفاء الراشدین من فرق العتزلة, جاهداً 


Ao 


5 
رشید الخيون 


2 ذلك دعم المذهب العتزلي واعتباره هو المذهب الناجي. بينما يبدأ أبو 
القاسم البلخي, وهو من أرباب الاعتزال أيضاً وتقدم على القاضي عبد 
الجبار. بواصل بن عطاء وعمرو بن عبيد الباب. وذلك 2 كتابه «مقالات 
الإسلاميين» والذي نشر ضمن کتاب «فضل الاعتزال وطبقات العتزل OM‏ 


عدهم المؤرخ العتزلي أحمد بن یحیی الرتضی (ت. ۱۶۳۷ ميلادية 
۶۰ ه) ‏ کتابه ماكنّية والأمل». باثنتي عشرة طبقة؛ ولأنه معتزلي زيدي 
سعى كذلك إلى تثبیت أفضلية مذهب الاعتزال على غيره من الذاهب 
الإسلامية؛ وذلك بذكره حديثاً للرسول؛ وهو صيغة من صيغ حديث افتراق 
الأمة: «ستفترق أمتي على فرق خيرها وأحسنها Al yall‏ ولتوظيف 
هذا الحديث من قبل أغلب الذاهب. مع تصحيف بك الصياغة. ليس لنا 
إلا عدّه من الأحاديث الموضوعة. 


Ld‏ 2 كتابه «طبقات المعتزلة» فقد حذا ابن المرتضى حذو القاضي 


(۱۱۳) البلخي, فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة. ص 74. 

(۱۱۶) ورد هذا الحديث بصيغ عديدة. ومن اختلاف هذه الصيغ يتضح أنه من الأحاديث 
الوضوعة, والتي حاولت كل فرقة الظهور من خلاله بأنها الفرقة الناجية. وتقول 
إحدى صيفه؛ التي وردت بسند عبد الله بن عمر وعمرو بن الماص وأبي هريرة: 
«ليأتين على أمتي ما أتى على بني إسرائيل حذو النعل بالتعل» حتى إن كان فيهم 
من aul al‏ علانية. كا من يصنع ذلك. وأن بني إسرائيل تفرقت على 
ائنتین وسبعين ملة. وستفترق أمتي على ثلاث وسبعين ملة. کلهم ‏ النار الا ملة 
واحدة قالوا: مَنْ هي يارسول الله قال: ما أنا عليه وأصحابي. وورد هذا الحديث 


بصيغ مختلفة عند البخاري» وابن حنبل وأيو داود. واين ماجة؛ والدارمي, 
والترمذي. و باب الإمارة من صحيح مسلم يروى الحديث بالصيغة التالية: 
«إنه ستكون هنات وهنات Gab‏ أراد أن يفرق أمر هذه الأمة وهي جميع فاضربوه 
بالسيف کائناً من كان». وان صح هذا الحديث فهو الفاء واضح للروايات التعددة 
لحديث الافتراق. 
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عبد الجبار eg‏ العتزلة بعشر طبقات. الأولى منها كانت طبقة الخلفاء 
الراشدین. وکذلك تمثل بالقاضي عبد الجبار العتزلي القاسم بن محمد 
الزيدي (ت. ۱۱۲۰ ميلادية) 4# محاولة تأكيد العصمة التاريخية لمذهب 
الاعتزال. حيث اعتبر عبد الله ين عباس ابن عم الرسول آول المعتزلة. 
عدهم المنصور alll,‏ القاسم بن محمد المعتزلي ب4 كتابه «الأساس لذ 
العقائد الأكياس» باثنتي عشرة طبقة. 

كما عذهم أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني (ت. ٠٠١١‏ 
ميلادية 044 ه) : بإحدى عشرة (فرقة) طبقةء ويمكن اعتبار الشهرستاني 
من المؤرخين المعتدلين, بعض الشيء: قياساً بغيره من مؤرخي التاريخ المللي 
والنحلي؛ على الرغم من أنه على المذهب الأشعري, إلا أنه Lathe‏ يتضح 
كان متأثراً بأسلوب إمام الأشعرية علي بن إسماعيل الأشعري بك كتابه 
«مقالات الإسلاميين». إضافة إلى التفسيرات التي أغنى بها الكثير من 
أفكار الفرق التي 251 لها. 

نعتمد تأريخ «الملل والنحل» للشهرستاني ‏ توضیح بعض المميزات 
الفكرية, وقد عمدنا إلى حذف عبارة أتباع أو أصحاب من الفرق المنسوبة 
إلى المفكرين: بسبب أن معظم هذه الفرق ممثلة بشخصية واحدة. وهذا 
التوزيع كما يبدو وضعه المؤرخون, ولم يكن على وجه الحقيقة. وهي: 

-١‏ الواصلية 1 مجموعة أفكار أبي حذيفة واصل بن عطاء الفزال 
(ت. ۷:۸ ميلادية ۱۳۱ه) 2 أصحاب الكبائر وتقرير نفي القدر بتأكيد 
مسؤولية الإنسان عن أفعاله أكثر مما تقرر الصفات. التي أنكرها العتزلة. 

۲- الهذلية: أفكار ونظريات أبي الهذيل محمد بن الهذيل 
العلاف (توة نحو ۸۵۱ ميلادية ۲۳۷ ه). والتي تعتبر بداية المرحلة 


AY 


رشید الخیون 


الفلسفية B‏ الفکر العتزلي. أقرت نفي الصفات فلسفياً. فهي من ذ ات 
الله. ولا فصل بين الله وصفاته, كذلك أكدت مسائل فلسفية أخرى ك 
العدم والوجود. 


۳- النظامية : نظريات أبي إسحاق إبراهيم بن سيار النظام (توخ 
نحوه۸۶ ميلادية ١؟1ه)ء‏ وتميزت هذه الفرقة بالتفلسف 4# أمور عديدة 
منها: gall‏ بالحركة كمبدأ تغير دائم ‏ الأشياء. وينفي الجزء الذي لا 
يتجزأ إلى ما لا نهاية أي نفي حدود تجزئة المادة. gly‏ الله خلق الموجودات 


دفعة واحدة. 


۸۶۰ البشرية؛ وهي نظريات أبي سهل بشر بن العتمر (ت.‎ -٤ 
ميلادية ۲۲۳ه). والتي بها بدأ الاعتزال بیفداد. وأهم ما تميزت به‎ 
البشرية هو القول بالتولد. أي من الفعل الواحد تتولد أفمالاً عديدة؛ ونسبة‎ 
تولد الأفعال إلى الأجسام.‎ 


5- المعمرية : مجموعة افكار أبي عمرو معمر بن عباد السلمي AYO)‏ 
ميلادية ۲۲۰ه) ب4 الأعراض. وتحويل الصفات إلى معانء مع التشدد ب 
نفي القدر. ومن آراء معمر الأخرى: أن الله لم یخلق شيئاً غير الأجسام. آما 
الروائح والأنوان والطموم. أي الأعراض کافة. فهي من خلق الأجسام. كمثل 
الحرارة من الشمس. ويعدهم الشهرستاني «من أعظم القدرية مرتبة 2 
تدقيق القول بنفي الصفات. ونفي القدر خيره وشره من O°) call‏ ویعتبر 
المستشرق (هانس ديبر) فلسفة معمر السلمي أنها الميتافيزيقية الأولى 
4 الإسلام. التي تشتمل على فكر فلسفي يذكر بمذهب آرسطوطالیس 


(۱۱۵) الشهرستانيء JUL‏ والنحل. ص ANY‏ 
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وأفلاطون وأفلوطین" ۰۲ ویری هذا الستشرق أن «الاختلاف بين النظام 
ومعمر یشابه الفلسفة اليونانية ما بين هیرقلیطس وبارمنیدس(. وذلك 
لقول النظام بالحركة ونفیها من قبل معمر السلمي. 

5- الردارية: JS‏ ما قاله gil‏ موسی عیسی بن صبیح الردار (ت. 
۵ ميلادية ۲۳۱ه). الذي لقب براهب العتزلة لزهده 4 الحياة, ولم 
يزد شيئاً على قول أستاذه بشر بن المتمر بمسألة التولد. لکنه برز 
2 الدعوة إلى تحقیق مبدأ العدل. وینسب إليه المؤرخون الافتاء بتحریم 
مجالسة السلطان, ذلك لأنه اعتبر مجالسه فاسقاًء ویصفه أحمد أمين 
بالاشتراكي التطرف. 

28) الشمامید: آفکار آبي معن ثمامة بن آشرس النميري‎ -v 
نحو ۸۲۰ ميلادية ۲۱۵ه) .2 التولد. حيث اعتبر الأفعال التولدة لا فاعل‎ 
لهاء أي لا يمكن اضافتها إلى فاعل. وکان ثمامة من کبار الفکرین الذين‎ 
اعتمدهم المأمون 2 التناظر بمجالسه الفكرية. وعن طريقه اقتنع المأمون‎ 
تعميم مذهب الاعتزال.‎ 4 

۸- الهشامية : کل ما یتعلق بأفكار آبي زفر هشام بن عمرو الفوطي 
AEC)‏ ميلادية (ATT‏ وأهم ما یمیزها هو التطرف بنفي القدر. وأن 
الاجسام تدل على أن الله خالقها. إضافة إلى الرآي السياسي الذي یقول: 
بأن الحاکم لا ينتخب 2 وقت الفتنة بل يجوز انتخابه ب2 حالة الاتفاق 
والسلم. 


9- الجاحظية . آفکار آبي عثمان عمرو بن بحر الجاحظ 


(۱۱۱) دييرء معمر بن عباد السلمي. ص ۵۰۸. 
(VY)‏ الصدر نفسه: 1۰۱ 


AM 


0 
رشيد الخيون 


ATA)‏ ميلادية ۲۵۵ه). الكاتب المعروفء انفرد بقوله: إن المعارف كلها 
ضرورية واستحالة قدم الجواهرء وأن الروائح والألوان تتبدل وتفنی. 
بينما الجواهر خالدة. والجاحظ من تلامين إبراهيم النظام. فکتبه 
أفضل مصدر حول أستاذه, وقد عرف الجاحظ بالأدب والكتابة أكثر مما 
عرف بالكلام والفلسفة. وعلى الرغم من ذلك. حاولت بحوث عديدة جمع 
شروحاته وتعليقاته من كتاب الحيوان وغیره. على أنها نظريات خاصة 
بالجاحظية؛ ونقرأ 2 أحد هذه البحوث ما يلي: «ولكنه افترق عن سائر 
المعتزلة بآراء خاصة انفرد بها. فعد على أساسها صاحب فرقة مميزة عن 
فرق الاعتزال دعيت بالجاحظية!"". 

-٠‏ الخياطية؛ ما اختص به أبو الحسين بن أبي عمرو عبد 
الرحيم الخياط ( ٩۱۲‏ ميلادية + (ats‏ من آفکار. وأهمها القول ب إثبات 
المعدوم؛ وتأكيد شيئيته. وأن الجوهر جوهر 2 القدم؛ وقد سمى العدوم 
بالمثبوت. 

۱- الجبائية والبهشمية : أفكار أبي علي محمد بن عبد الوهاب 
الجبائي 117 ميلادية ۲۰۶ه). وابنه أبي هشام عبد السلام الجبائي 
٩۲۲ (‏ ميلادية ۲۲۲ه). أثيتا إرادات حالية. أي أحوال, لا بي مكان. 
وأثبتا عقلاً أطلقا عليه تسمية الجوهر لا مكان له أيضاً وقالوا بالنفس 
الكلية والعقول المفارقة للأجسام. وللجبائي الأب أفكار متقدمة بذ حركة 
الأجسام. 

إن هذا العرض لآراء مختلف المؤرخين والرواد: ‏ شأن الملل والنحل» 


من خصوم ومعتدلين یفید ‏ أمرين: 
(۱۱۸) ملحم, الناحي القلسقية عند الجاحظ. ص ۱۷. 
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أولاً: التأكيد التاريخي لوجود العتزلة کمذهب فكري يتضمن ب 
داخله فرق مختلفة الآراء 4 الفروع ومتفقة ب الأصول والبادی. كما یقول 
القاضي عبد الجبار: «اتفاق المعتزلة ‏ نقي الصفات. كلام الله مخلوق. 
أفعال الناس مخلوقة منهم, حالة الفاسق 2 منزلة بين منزلتين'. 


ثانياً: متابعة الموقف الفكري وأثره بك الرواية التاريخية. فمنهم من 
اعتبر آراء العتزلة فضائحَ منافيةٌ للدين والأخلاق, ومنهم من اعتبرها 
فضائل تمثل حقيقة ‏ الدينء حيث خضعت الحقيقة إلى التشويه بالذم أو 
المدح مما يؤكد الحاجة إلى التدقيق؛ والبحث بعيداً عن الوقف السياسي 
أو الفكري. 

من الجدير ذكره. بالإضافة إلى التاريخ الملتخصص باللل والنحل. 
والذي ذكرنا أغلب مؤرخيه. فإن التاریخ العام كان قد حوى أيضاً أخبار 
الملل والنحل, ومنها مذهب الاعتزال؛ be‏ يرتبط والحدث السياسيء 
مثلما ورد ذلك ب «تاريخ الأمم والملوك» محمد بن جرير الطبري(ت. 
۲ ميلادية + (a)‏ وأبو الحسن المسعودي ( ت. 408 ميلادية (AYE‏ 
وعز الدين بن الأثير (ت. ۱۲۳۱ ميلادية (AW‏ وغيرهم. كذلك ضمت 
كتب التراجم والطبقات» وتواريخ Gall‏ والبلدان. اخباراً كثيرة ترتبط 
بالشخصية الترجم لها من أهل الاعتزال. 


(۱۱۹) القاضي عبد glint!‏ فرق وطبقات نلمعتزلة» ص AVY‏ 


۹1 


الفصل الثانق 
أصول الاعتزال 


أصل التوحید 
جوهر التوحید 
مسألة خلق القرآن 
أصل العدل 
جوهر العدل 
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أصل التوحید 


ماقبل العتزلة 

ad‏ المبادئ. التي طرحها المتزلة, أصولاً لا فروعاً. لأنها مسألة 
عقيدية لا ضقهية. ويميز الشهرستاني بين الأصول والفروع بالقول: «الأصول 
معرفة الله بوحدانيته وصفاتهء ومعرفة الأنبياء ببرهانهم. وهي كل مسألة 
يتعين الحق فيها بين التخاصمین. فمن تكلم 4 المعرفة والتوحيد كان 
أصولياً. ومَنْ تكلم 2 الطاعة والشريعة كان فروعياًء والأصول هي موضوع 
علم الکلام؛ والفروع موضوع علم الفقه:(. بعد هذا التعريف الختصر 
للأصول والفروع نأتي على أهم أصلين أو مبدأين عند المعتزلة وهما: أصل 
التوحيد وأصل العدل. 

التوحيد هو الأصل الأول من gual‏ مذهب الاعتزال, وعند المسلمين 
كافة؛ علماً بأن هذا المذهب لم يبتكر القول بالتوحيد, ولا الديانة الإسلامية 
كان لها ذلك فالمسألة أقدم من هذا بكثير. بل يعود ذلك إلى ما قبل اليهودية 
والسيحية, فدعوة النبي إبراهيم إلى قومه ب4 ترك عبادة الأصنام وردت 
2 القرآن بنقاش دار بين إبراهيم وأبيه آزر. وأشارت قصص أخرى كثيرة 
ك القرآن إلى دعوات الأنبياء وصراعهم من أجل تثبيت التوحيد لله وحده. 
ریما كان من أوائل الموحدين الفرعون آخناتون. الذي جمع العبادة لاله 
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(۱) الشهرستاني. الئل والتحل ۱ ص ۰۶۸ 


4 
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الشمس (أتون) دون غيره من الكواكب. وأنهى دور الآلهة الآخرين!". كان 
ذلك حوالى ۱۳۷۵ قبل الیلاد. ومن المؤكد كانت هناك ضرورات اجتماعية 
وراء هذه الدعوة. وقبل ذلك كانت الإلهة السومرية (إنانا) تُقدس 2 أنحاء 
العالم بأسماء أخرى. 

وما قالت به الديانة السيحية هو تجسيد الله فكرة «الأقانيم 
الثلاثة»: الأب والابن وروح القدس وكلها مشتركة 3 الصفات الإلهيةء 
فالطقس الكنائسي يقول: «الأب والابن وروح القدس الإله الواحد آمين». 

كذلك تقول هذه الديانة بأن المسيح ابن الله أي أحد صفاته لا ولده 
على الطبيعة. وللسيد المسيح صفات ناسوتية وأخرى إلهية. ولو دققنا 
الفكرة الدينية ‏ خلق الإنسان. لدى الأديان Gals‏ نجده یتألف من 
نصفين: نصف إلهي وهو الروح. وهو الذي يصعد إلى أصله الإلهي بعد 
الموت» ويبقى خالداً لا يموت شأنه شأن اللّه. ونصف مادي أرضي يسمى 
ناسوتي. يفسد ويعود إلى أصله الأرضيء ومذ اهب المسلمين تقول: إنه يعود 
ليحشر یوم القيامة ويُحاسب على ما فعل بك الدنیا. واختلفوا 2 الأعراض 
هل تقوم مع الجسم كما كانت أم لا. 

من هذا الباب لا يجب أن يؤخذ التوحيد المسيحي على أنه شرك باللّه 
بقدرما هوتعبير عما ذهبت إليه الفكرة الدينية بأن نصف الإنسان الروحي 
هوجزء من الله. كذلك لومحصنا ظاهرة عذرية السيد مریم بنت بواكيم 
(القرآن جعله Gl pee‏ وأنها حبلت من روح الله فلا يذهب البال إلا إلى 
(۲) مهدي, البحث عن منقذ. ص AVA‏ 
)1( طرح نقيب الطالبيين الشریف المرتضى (ت.15١٠‏ ميلادية (WE‏ بعد مأ طرحه 


مقسرین عدة. ٠‏ وكان Lie‏ من أعيان زمانهوتلمین الشيخ المفيد وأخا الشريف الرضي 
جامع منهج البلاغة.. 2 أماليه حواراً هادئاً حول الآية الكريمة: یا أخت هارون ما 


۹ 


مدهب الْمْتّزلة من الک لام إلى ALLA‏ 


كان أبوك امرأ سوء وما كانت ad‏ بفيا» (مریم ۲۸). قال الرتضی: من هارون 
الذي نسبت له مریم عليها السلام إلى أنها أخته. ومعلوم أنها نم تكن آختا لهارون 
أخي موسى عليهما السلام:. فالمرتضى يدري أن بين عصر والدة عيسى وعصر 
موسى وهارون أكثر من ستة قرون. لا سيما وأن مریم كانت أخت موسى الكبرى. التي 
راقبت صفطه على ساحل paul‏ واقترحت على زوجة فرعون أن تأتيهم بمرضعة 
cate‏ بأمها. 

قال المرتضى: «أما هارون الذي نسبت إليه مریم عليهما السلام فقد قيل فيه أقوال 
منها: إن هارون المذكور ب الآية كان رجلاً فاسقاً مشهوراً بالعهر والشر وفساد 
الطريقة. قلما أنكروا ما جاءت به من الولد (المسيح) وظنوا بها ما هي مبرأة منه 
نسبوما إلى هذا الرجل (هارون) تشبيهاً Daly‏ وكان تقدير الكلام يا شبيهة 
هارون 2 فسقه». ومنها: . «أن هارون هذا كان أخاها لأبيهاء وقيل كان أخاها لأبيها 
وأمها. وكان رجلاً معروفاً بالصلاح .. وقيل إنه لم يكن آخاها على الحقيقة. 

بل كان رجلاً صالحاً من قومهاء وأنه لما مات شيع جنازته أربعون call‏ رجل كلهم 
يسمون هارون من بني |سرائیل. فلما آنکروا ما ظهر من أمرها (الحبل بالمسيح) 
قالوا لها يا أخث هارون المروف بالصلاح والسداد والعفة فكيف أتيت بما لا يشبه 
نسبك ولا يعرف مثلك». 

وقال المرتضى: إن نصارى نجران قالوا للمفيرة بن شعبة. يوم بعثه الرسول إليهم: 
«أليس نبیکم يزعم أن هارون أخو موسى؛ وقد علم alll‏ تمالی ما كان بين موسى 
وعيسى من النبيين». بمعنى كيف تكون أخت هارون والدة لميسى؟ وأخيراً يتوصل 
المرتضى إلى حل الإشكال بالتأویل. بترحيل القضية إلى معاني المجاز. فيقول عن 
مفسرين: ديا أخت هارون يا من هي من نسل هارون كما قال تعالی: «وإلى عاد 
أخاهم هودا#(هود ۵۰) «وإلى مود أخاهم صائحا » (هود ۷۳)». 

لكن الجدل قد يستمر عند ye‏ أشكل 4 هذه القضية. فمريم بنت يواكيم. تذكر يذ 
الآية: #ومريم ابنت عمران التي أحصنت فرجها)(!لتحريم ۱۲) ۰ وعمران هو والد 
هارون وموسی, وبوضوح أكثر جاء ب2 الآية: إذ قالت امرأت (هكذا وردت) عمران 
رب إني نذرت لك ما ظ بطني محرراً فتقبل مني إنك أنت السميع الملیم. فلما 
وضعتها أنثى والله أعلم Ley‏ وضعت وئيس الذكر كالأنثى واني سميتها مريم)(آل 
عمران (THOT‏ 

ما نرید الوصول إليه أن التأویل أصبح صنواً للتفسيرء وهو الوحید الذي يكفل تخقیف 
التقاوت بين النص والزمن والحقيقة. وبين التص ومطالب الاتسان الجديدة. آما 4 


4¥ 
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بنوة الله له نكن ليس على سبيل الولادة أو الطبيعة, وهذا ما يعلله أبو 
الريحان البيروني تعليلاً منصفاً. ومختلفاً عن بقية المفسرين والمؤرخين 

قال: «ان الأب عندهم غاية التعلیم. كما أن الابن غاية الاختصاص 
والتکریم. وليسوا يذهبون فيه إلى معنى الإيلاد الحيواني»!* 


بينما يرى الإسلام بأن المسيح بشر خالص ولد بمعجزة من الله حسب 
ما يعرض القرآن ذلك ب قصة مریم أم sf‏ . ويلفي الأبوية الإلهية بما 
بل سورة «الأخلاص ١‏ 4 > 54 له Sis‏ الله الصَّمَدٌ َم يلد ول یود 
وَلَم 3S‏ لَه 1538 5 oh‏ والتي بروی 2 أسباب نزولها بأن «اليهود سألوا 
رسول الله فقالوا: انسب لنا ربك فلبث ثلاثاً لا يجيبهم ثم نزلت قل هو 
الله أحدء'"). was‏ رد الإسلام على الفهوم المسيحي واليهودي للتوحید , 
الذي قد لا یمکس حقيقة ما ذهبت إليه الدیانتان بقول القرآن 2 سورة 

و كوي 


«المائدة»(۸): «وقالت الْيَهُودٌ والمْصازی ave bs‏ اله als‏ 


ع بم ر 


كذلك قوله 2 سورة 2 «التوية»( a(t‏ «وقَالت اليَهُود 3354 ابن اله 
oily‏ التصَارَى wea él Zaull‏ والقرآن 4 أغلب حدیثه عن عیسی 
يأتي بمبارة (عیسی ابن مریم ) لابعاد الجانب الالهي الذي یعتقده 
السیحیون فیه. Bog‏ القارنة مع التوحید السيحي یکون الإسلام قد حقق 
Gate‏ آخر عند طرحه لهذه المسألة. 


كان التوحید الاسلامي, وعند آول إعلانهء أمام تحقیق مهمة مزدوجة, 


الذين یرفضون ذلك فعليهم أن یجدوا تفسيراً آخر مقنماًیکون فيه بواکیم عمران, 
وتکون مریم آخت مارون مع ما بینهما من زمن بقدر بست مئة عام. أو یقرون يما 
ورد بلا نقاش. 

(۶) البيرونيء القانون السعودي ۱ص ۲۵۰. 

AY ص‎ ۱ BUSH الكليني,‎ (0) 


aA 


مدهب الْمْتّزلة من p SH‏ إلى الفّلسَفة 


اجتماعية سياسية ودينية. لا يمكن الفصل بينهماء فتعدد الآلهة مرتبط 
بتعدد الكيانات القبلية. مع أن الهمة الدينية هي توحيد مجتمع الجزيرة 
ك ديانة واحدة وعبادة إله واحد, ويذلك جاءت الدعوة الاسلامية نقضاً 
لعبادة MGB My alae‏ والتي كانت تقدسها القبائل العربية, 
وتجعلها واسطة شفاعة. وهي الديانة المسيطرة بالجزيرة. والمتعايشة من 
دون ضيق مع الديانة اليهودية والمسيحية التمثلة بقبائل عربية أخرى. 
وباعتراف القرآن إن التعامل العربي مع تلك الأصنام والأوثان لا يعني 
نفي وجو اللّه. بل كانوا يعرفون ويعبدون الله لک بطريقة أخرى. قال + 
سورة «الژمره(۳): Sy al LHP‏ نیس (SS Sealy‏ دونه aay‏ 
wants Le‏ م یرو رتیل ei‏ 

عموماً. تمتلت دعوة الاسلام الاجتماعية السياسية 2 توحید أطراف 
الجزيرة العربية الترامية ومرکزتها 2 نظام موحد. أي القضاء على 
التشتت القبلي بالجزيرة وقیام نظام توحيدي بدلاً منه. ویری حسین 
مروة (اغتیل ۱۹۸۷) أن «عقيدة التوحید الاسلامية هي الظهر الايماني 
الرتکز للملاقة بين الاسلام وظروف الواقع الاجتماعي ‏ الزمان والکان 
المعينين»"'. بهذا كان التوحید الاسلامي یجمع بين التوحید الايماني 
والذي هو التوحید الايديولوجي بشکله الديني وبين التوحید الاجتماعي 
أي ظهور نظام اجتماعي سياسي جدید. وهو ما عرف بعد ذلك بالدولة 
العربية الاسلامية. 


بالفعل كانت نتيجة الدعوة الاسلامية إعلان الاله الواحد بدلاً 
)1( آحجار منحوتة أو معادن مصنوعة على هيئة معينة. 
(۷) آحجار منحوتة أو معادن مصنوعة على هيئة غير معينة. 


(A)‏ مروة. النزعات الادية ۱ ص۳۶۳. 


aa 
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من الآلهة المتعددة والمتمثلة بالأوثان والأصنام. هذا ما Gad‏ الجزيرة 
وكياناتها القبلية والحضرية إلا الخروج إلى ما وراء الجزيرة: بعد التمکن؛ 
بدأ برسائل النبي محمد إلى الملوك والأباطرة, ثم البدء بالغزو الخارجي 
ويفهم من النص ار سورة «سباء (۲۸): Lag‏ َزسلنات إلا که 
نلاس بشيرًا وَنَدِيرًا > ر الاس لا ail egies‏ دعوة ا اف 
العرب, لکن البشارة والانذار یعنیان الدين لا الدولة. 


التوحید العتزلي 


ما تقدم من أمر التوحيد يقطع أن التوحيد ليس شأناً ممتزلياً »بل ليس 
GLa‏ إسلامياً أيضاً. كذلك أن فكرة التوحيد لدى المتزلة لا تقدمهم بأنهم 
ديانة أخرى, بل تيار فكري داخل ديانة وفكرء حيث لم يكن الإسلام Liga‏ 
فقط؛ بل كان فكراً وظسفة؛ وان US‏ الفرق الإسلامية كانت موحدة وتؤمن 
بإله واحد ورسول. وتدافع عن هذه العقيدة بما تعتقده صحيحاً من وجهة 
نظرها. فالتوحيد المعتزلي إضافة إلى كونه مبدأً دينياً أصبح مبده فلسفياً 
واضحاً. و«المعتزلة تفردوا بتفسير خاص له ( التوحيد ) وهم بهذا التفسير 
الخاص يتعاملون مع لغة الفلسفة مباشرة. 

لم يتخط أغلب الباحثين المعاصرين 2 بحثهم لسألة التوحيد عند 
العتزلة مقالة أبي الحسن الأشعري والتي جاء فيها : «اجتمعت ا معتزلة 
على أن الله واحد لیس کمثله شيء. وهو السميع البصیر, وليس بجسم ولا 
شبح ولا جثة ولا صورة ولا لحم ولا شخص ولا جوهر ولا عرض (صفة) ولا 
بذي لون ولا رائحة ولا مجسة (حاسة) ولا بذي حرارة ولا رطوية ولا يبوسة 
ولا طول ولا عرض ولا عمق ولا اجتماع ولا افتراق ولا يتحرك ولا يسكن ولا 
)٩(‏ المصدر نفسه ص SVEN‏ 


Yes 


مذهب الْمعْتّزلة من الکلام إلى الفّلسّفة 


يتجزأ ولیس بني آجزاء وجوارح وأعضاء ولیس بذي جهات.(۲. 


فالتوحید العتزلي ینطلق من عدم التشبیه بالله, بقولهم : «اللّه واحد 
وعدم تشبیهه بشيء»: ورد 2 القرآن 2 سورة «الشوری» (۱۱): SD‏ 
EGE atlas‏ وکونه سميعاً بصيراً لكن ليس هو بجسم. كبقية الأجسام 
التي تسمع وتبصر. ويمفهوم المعتزلة هذا عن التوحيد تدخل مسألة كلامية 
فلسفية مهمة ألا وهي مسألة الصفات. التي سبق إليها الجبريان الجعد 
بن درهم وجهم بن صفوان, وأقدم من هذا ES‏ فقد ورد ما يفيد بها 2 
«نهج البلاغة» مثلما أسلفناء ناهيك مما تقدم من النص القرآني. 


قد يصح القول: إن فكرة العتزلة الخاصة بنفي الصفات بررتها 
الآراء المتعددة التي ذهبت إلى التجسيم والتشبيه؛ عندما اعتبرت الله على 
هيئة جسم, وعلى سبيل المثال لا الحصر يُتقل عن المتكلم هشام بن الحكم 
(ت. ۸۰۵ ميلادية ۱۹۰ ه)() أنه كان یری الله جسماً ممدوداً. عريضاً. 
عميقاً. طويلاً. وعرضه مثل عمقه: نوره globes‏ له قدر من الأقدار 2 طوله 
وعرضه وعمقه(۲۳. بطبيعة الحال, عندما نذكر ذلك عن المتكلم الشيعي 
هشام بن الحكم علينا عدم إغفال ما ترده تواريخ الملل والنحل الأشعرية. 
أو القائلة بمقالة الفرقة الناجية. لکن. سواء أن ذلك ورد من بنات أفكار 
ابن الحكم أو غيره فإنه كان موجوداً ويُجادل فيه. 

لقد اعتمد المجسمون آيات قرآنية وفسروها تفسيراً حرفياً. مثلما جاء 


(۱۰) الأشعريء مقالات الإسلاميين اص 715 

(۱۱) أبومحمد هشام بن الحكم من متكلمي الشيعة القدماء الذين عاصروا الامام جعفر 
الصادق وأخذوا منه, ويذكر له الشيخ آقا يزرك الطهراني 3 معجمه الذريعة إلى 
تصانيف الشيعة ( اص 7٠١‏ )كتاباً بعنوان ( كتاب الأخبار) . 

(۱۲) الأشعري, مقالات الإسلاميين (طبعة أخرى), ص ۳۲-۳۱. 


ved 
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2 سورة «الفتح» (۱۰): ید الله فوق آیدیهم 4. وبالتفسیر الباشر یظهر 
أن لله يداً كباقي الأجسام, وكذلك قوله 8 سور «الرحمن» (۲۷): #ويبقى 
وجه ربك ذو الجلال gh oud «Gal Sly‏ لله وجهاً یتصف بالبقاء لا 
بالفناء, وقد اتخذت هذه الآية فرقة إسلامية تدعی البيانية ‏ دعواها بأن 
الله سيهلك ما عدا وجهه هو الباقي. وبالطريقة نفسها ffl‏ المعتزلة هذه 
الآيات لنفي الجسمية عن abil‏ وذلك باستخدام الأدلة العقلية. والتي هي 
التأویل بعينه. ثم استخدام الأدلة النقلية. وهي ما 2 اننصوص القرآنية 
پشکل صریح. 
ویورد آحمد أمين 2 «ضحی الاسلام» هذه الأدلة بما يلي : 


-١‏ ما آثاروه من مسألة رؤية الله بالأبصار, فقد رأوا أنه 131 انتفت 
الجسمية انتفت الجهة. واذا انتفت الجهة انتفت رؤية الناس له. 
ولا بد للرؤية من شروط کشرط الضوء. وأن یکون الجسم ذا لون 
وذلك كله مستحیل 2 جانب اللّه. 

؟- ما یخص قول القرآن. فحجة العتزلة أن القرآن یقول © هذه 
السألة: «لا تدرکه الأبصار وهو يدرك الأبصار» فیما یتفق مع 
رأيهم العقلي من الأدلة النقلية أخذوه حجة. وما یختلف آولوه أي 
فسروه تفسيراً لا يتعارض مع دلیلهم العقلي(۳. 


cael )۱۳(‏ ضحی الاسلام ۲ ص ۳۷. 
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جوهر التوحید 


كان page‏ التوحید العتزلي مبنياً على تنزیه الله من الصفات. وهذا 
ال رأي‌یجمع عليه مفکروهم كافة, وهذا الاجماع. الذي أكده الأشعري: آشار 
إليه السمودي أيضاً بقوله: «وهو ما اجتمعت عليه المتزلة من البصریین 
والبفدادیین وغیرهم. وان کانوا ب4 غير ذلك من فروعهم متباینین من 
أن الله عز وجل لا كالأشياء؛ وأنه لیس بحجم ولا عرض ولا عنصر ولا 
جزء ولا جوهر:!۳). ومن هذا الرأي ظهروا بأمور فلسفية مهمة آخری حول 
الكون ووجوده. والتي سنفصلها لاحقاً. وبفلسفتهم للتوحید يكون العتزلة 
قد تميزوا عن القرق والمذاهب الإسلامية الأخرى. وبهذا الصدد يقول 
الباحث آحمد أمين : «فلسفوا الوحدانیق(. 

ومعنى الوحدانية عندهم أن ذات الله بسيطة غير مركية, لأن ال رکب 
cathy‏ من آجزاء. وبالتالي القول بأن ذات الله مركبة يؤدي إلى تجزئتها 
أو تبضیمها. وهذا ما لا يناسب وحدانية الله. لذا ذهب العتزلة إلى أن 
ذات الله وصفاته شيء واحد. 

ارتباطاً بهذا الموضوع نجد هناك فكرة تعلل نفي المعتزلة للصقات 
يوردها الباحث آلبیر نصري نادر بقوله: «نجد المعتزلة على حذر كبير 
(۱۶) السعودي, مروج الذهب ۲ ص AYES‏ 
)10( أمين؛ ضعی الاسلام ۲ ص ۲۹. 
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التحدث عن صفات الله خوفاً من أن يؤدى 2 هذا الموضوع إلى شرك 
يقضي على كل توحید. لذلك نفيت الصفات عن eal‏ 

Lay‏ أن الدافع الظاهريء الذي دفع المعتزلة إلى هذه الفكرة أو 
الفلسفة. هو الدفاع عن الدین GY‏ التوحید us,‏ من أركانه. فان مسألة 
الحذر التي قال بها الباحث جديرة بالاشارة. لکن. ألا نجد 2 النطق 
القرآني الظاهر. وخصوصاً حول التوحید. کقوله لیس کمثله شيء OG‏ 
وما ورد 2 سورة «الاخلاص, تبريراً لنفي الصفات. مع تأثر العتزلة بالفرق 
والفلسفات الأخرى. لکنهم استخدموا طريقتهم الخاصة ف التنزیه. بعد 
أن وصل الأمر ببعض الجسمة والشبهة إلى تخیل الله على هيئة |نسان. أو 
هو معبود إنساني. وك هذه الآراء ما يژدي إلى المودة للآلهة النحوتة على 
هيئة إنسان أو حيوان: كما كان عند الوثنية قبل الإسلام. 

غير أن الواقع قد لايقبل فكرة المعتزلة عن الله ليس شيء» مثل 
سهولة قبول التجسیم. فنحن أمام ذات عليا نتخيلها بما حولنا من هيمنة 
وسيطرة ومكان وأشكال. وعلى الرغم من خطورة المسألة فإن المعتزلة 
استخدموا حرية الرأي وسلطة الدليل العقلي © مناقشاتها. عندما نقول 
حرية الرأي يجب أن لا نقفز إلى مفاهيم عصرنا الحاليء ونذهب بعيداً 
ونلبس المعتزلة ثياباً ليبرالية العصرء بقدر ما أنهم بمجرد تقديم العقل 
على النص نراهم فرقة واعدة. لقددأَوّل المعتزلة الآيات القرانية الدالة 
على تشخیص أو تجسيم تأويلاً عقلياً ينفي دلالاتها انادیت۱۳۹. 

حتى أصبح هذا التأويل تقليداً لدى المعتزلة. وليس الأمر مقتصراً على 
)11( نادر. فلسفة المعتزلة١‏ ص ۳۷. 
(۱۷) سورة الشورى. الآية ۰۱۱ 
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مسألة التوحید وحسب. بل استخدم فقهاء الاعتزال والاجتهاد العقلي 2 
تفسير النصوص وجعلوا ما يتلاءم مع العقل والتطق هو الصحیح. وما 
ساعدهم على طرح مثل هذه المسألة وغیرها بشکل فلسفي هو الاطلاع على 
الفلسفات الأخرىء واستیعاب آدواتها 4 الجدل. 


نجد عند متابعة نظریات العتزلة أن التفکیر بتفي الصفات بدأ 
متدرجاً لدیهم؛ من الشکل بسیط. كما هو عند واصل بن عطاء. إلى بناء 
فكري معقد. LS‏ هو عند آبي الهذیل العلاف وابراهیم النظام؛ ومعمر 
السلمي, والجبائیین وغیرهم. وأشارت نظرياتهم أو آفکارهم & ذلك إلى 
نقي «جمیع الصفات الأزليةء". 


سنتابع تطورات مسألة نفي الصفات. وهي جوهر التوحید العتزلي, 
بمقالتها البسيطة لدی الوّسس واصل بن عطاء. لقد نفی واصل أن 
تکون هناك صفات ثابتة all‏ کالعلم والقدرة والارادة والحياة. يشرح 
الشّهرستاني هذه المسألة بالقول: «وکانت هذه القالة 2 بدئها غير 
ناضجة. وکان واصل بن عطاء یقول فيها على قول ظاهر. وهو الاتفاق 
على استحالة وجود الهین قديمين آزلیین. قال: ومّنَّ آثبت Glas‏ وصفة 
قديمة فقد آثبت إلهين,»7"). 

مثلما تقدم أن مسألة نفي الصفات كانت موجودة من قبلء وآن واصل 
وضع |ثباتها بموضع الشرك باللّه. مع أن آفکاره لم تحقق العمق الفكري 
والفلسفي, |نما فهم التوحید بجوهره العام. وهو ate‏ وجود إلهين. فالقول 
إن الله عالم معنى ذلك. حسب التصور العتزلي وجود قدیمین أي الله 
)14( بدوي, مذاهب الاسلامیین ۱ ص۳:۲. 

(۲۰) الشهرستاني. الملل والتحل اص 51. 
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والعلم. وعلى العموم. كان تفكير ابن عطاء هو الحذر من تأليه الصفة. 
وبالتالي إشراكها مع الله 2 القدم. 

بهذا المعنى البسيط نفي الصفات. وإذ يعلق الشهرستاني على 
تطور مسألة نفي الصفات بعد ابن عطاء بالقول: «وانما شرعت أصحابه 
بعد مطالعة كتب الفلسفق(۲ أراد أيضاً جعل المعتزلة مجرد تابعين 
وقارئين Adu MA‏ وليس سوى فلاسفة اليونان. وبغض النظر عن 
مقصد الشّهرستاني أن كلمته الآنفة تعني الاعتراف ببداية التفلسف 
بالمسألة ونضوجها الفكري عند المعتزلة بعد واصل. فأحد أصحاب 
الأخير QUST!‏ وهو محمد بن الهذيل العلافء قرر: إن لله ذاتاً واحدة لا 
كثرة فيها: عالم بعلم وعلمه ذاته. وقادر بقدرة وقدرته ذاتهء وحي بحياة 
وحياته ذاته. 

أي لا انفصال ولا تمايز بين ذات الله وصفاته, وما دلالة هذه الوحدة 
إلا توحيد all‏ بما لا یتصف به خلقه, والذات الإلهية لا تکون بدون صفاتهاء 
وهذه الصفات مدغومة فيها بقوة. ذهو عالم ليس بعلم وحي ليس بحياة. 
وبصير ليس ببصرء وسميع ليس بسمع. بهذه الفكرة استطاع العلاف إلغاء 
الثنائية التي يمكن أن تقوم بين الله وصفاته. ويفسر لنا هذا المفكر نظريته 
.2 التوحید بما ينقله الأشعري عنه: «هو alll‏ عانم بعلم هوهوء وقادر بقدرة 
هي هو. وهو حي بحياة هي هي . 

هنا يلغي العلاف اكتساب al‏ نلصفات المعروفة بك الأجسام؛ وبذلك 
يجعله لا شيء LUIS‏ فعندما نقول فلان عالم أي اكتسب علماً من خارجه. 


(۲۱) المصدر نفسه. 
(۲۲) الأشعري. مقالات الاسلامیین اص AVVO‏ 
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وكذلك اکتسب القوة والحياة, وهنا لا بد من الثناتية بين الصفة والوصوف. 
قد يفسر الأمر بأن هناك خالقاً لصفة من دون اللّه. وهذا هو عبن الشرك 
.© الوحد انية, حسب الفهوم الإسلامي للتوحید بشکل abe‏ ویفسر العلاف 
الآيات التي تضفي على الله صفات الجسمية بأنها ذاته کقوله: «اللّه وجهه 


كيين 


هو هو ونفسه هي هو. ويقول يده بمعنى نعمته» 

يتضح مما تقدم أن العلاف تمكن من إخراج الفكر المعتزلي من 
الاحراج؛ الذي قدمه له خصومه القائلين بإثبات الصفات. وما أعظمه 
من إحراج حين يقال: إن الله ليس بعالم وليس بقادر... إلخ. ویسبب القول 
بنفي الصفات أطلق على المعتزلة اسم «المعطلة» من قبل خصومهم. أي 
تعطيل أو إبطال صفات الله. ومن وجهة نظر الفكر العارض للمعتزلة أن 
|لفاء صفات الله بتنزيه عنها يسفر عن إنكار لوجوده. مع أن الشّهرستاني 
لخص هدف فلسفة العلاف بأنها نفي للصفات إثبات لذاته. 

ob‏ بعد مقالة أبي الهذيل العلاف. 2 تطور هذه المسألة. مقالة 
تلميذه إبراهيم بن سيار النظام. الذي يمكن وصفه بفيلسوف CORY call‏ 
على أنه أسس لقالات داخل الفكر العتزلي كانت الفلسفة واضحة فيهاء بما 
يخص الأجسام والحركة والسكون. آخذين بنظر الاعتبار الازدواجية التي 
كانت تسود المذاهب الفلسفية. كونها تحمل عناصر مادية مثالية. 

لقد تبنى النظام فكرة العلاف 2 مسألة الصفات. لكنه زاد عليها 
القول: «معنى قولي عالم |ثبات ذاته ونفي الجهل عنه. ومعنى قولي قادر 
اثبات ذاته ونقي العجز عنه, ومعنی قولي حي إثبات ذاته ونقي الوت 


(۲۳) الصدر نقسه. 
(YE)‏ انظر: مروة. النزعات الادية 4 الفلسفة الاسلامية ۱ ص 11۳-1۲. 


wy 


0 
رشيد الخيون 


عنه»(". بذلك يكون الْظام قد لجأ إلى نفي معكوس صفة الذات أي ما 


wel Sh هونقيض‎ 


ضفي الوقت الذي آثبت فيه it‏ ات ألغى النَّظام ما یفسر من معکوس 
صفة ذات الله. يفسر حسين مروة فكرة النظام هذه بالقول: «یری 
لكل صفة منها جانباً إيجابياً هو (ثبات الذات؛ وجانباً سلبياً هو نفي 
نها ۱ 

آما الجدید الذي کشفه الشهرستاني 2 مسألة الصفات عند النظام 
فهوقوله بصفة الارادة؛ وهي أن الله ليس موصوفاً بها على الحقيقة, وبهذا 
یثبت النظام لاثنائية بين الله وإرادته؛ فهو مرید لیس برادة. أي ينفي عنه 
صفة المجز وهو معکوس الارادة. وعلل النظام ذلك بأمرین: الأولء إذا 
وصف بهاء أي الارادة 2 آفعاله. فیکون هو خالقها بعلم Brady‏ وبذلك 
تكون له صفات العلم والقدرة التي يجمع العتزلة على نفيها عن ذات الله. 

والأمر الثاني. يخص مسألة القدر. فإذا وصف بكونه صاحب إرادة 
على أفعال الناس فمعنى ذلك أن الناس مجبرون لا مخیرون ‏ حياتهم؛ 
وبهذا يُهدم ركن أساسي من أركان الفكر العتزلي, ألا وهو إلغاء القدرء 
وإسناد أفعال النّاس لهم. حتى تكون هناك شرعية ‏ الثواب والعقاب. 
ويتقدم معتزلي آخر وهو بشر بن المعتمر معتبراً صفة الإرادة «إرادة الله 
فمل من أفعاله. وهي على وجهين: صفة ذات. وصفة فعل»!". فصفة 
الذّات كما هو معروف عند المعتزلة مطابقة لذات اللّه؛ وهويملك الإرادة 
لجميع أفعاله. وصفة الفعل التي أضافها ابن العتمر فهي مخلوقة له. أي 
(YO)‏ الأشعري» مقالات الإسلاميين اص ۲۲۷. 


)11( مروة. النزعات المادية اص ۸:۵. 
(۲۷) الشهرستاني» الملل والنحل. ص ۰۷۱ 
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لم تكن موازية لوجوده. غالله يملك الارادة عندما یصدرعته فمل الارادة 
لأن الارادة هي هو. 

يأتي بعد ذلك معمر بن عباد السلمي, الذي یعتبره الشهرستاني «من 
أعظم القدرية مرتبة 2 تدقیق القول بنفي الصفات»(۳. تتلخص فکرة 
السلمي 2 مسألة الصفات. وتأکید التوحید الطلق. هو قوله بالمعاني بذ 
نفي الصفات. «ان الله عالم بعلم وأن علمه كان علماً له لعنی, والعنی كان 
لمعنى لا إلى غایة(. 

لهذا سمي هذا الفکر. Gag‏ اعتقد اعتقاده. بأصحاب SLM‏ فقد 
استعاضوا عن الصفات بالعاني, وکل شيء بحدث يربط بمعنی لا بصفة. 
وتتکون لهذا العنی سلسلة مترابطة من العاني إلى ما لا نهاية. فان الجسم 
إذا تحرك تحرك لعن وان سکن سکن ality «pial‏ يكون Lhe‏ لعنی 
وقادراً لعنی وحياً لعنی. 

5 هل من المکن أن تحل العاني محل الصفات. وأن لا تکون ABLE‏ 
بك القدم مع الله؟ فان حدث ذلك فلا يعني سوی وجود ثفرة ‏ التوحید 
العتزلي؛ الذي حاول معمر کفیره من مفكريهم أن يسد کل ثفرة يذ ذلك, 
وینظر إلى ذات الله منزهة من كل صفة. LS‏ یحرص السلمي على أن «لا 
يقال يعلم نفسه لأنه يؤدي إلى تمایز بين العالم والعلوم, ولا يعلم غيره لأنه 
يؤدي إلى تمايز بين العالم والعلوم أيضاً. 

فحسب السلمي dele‏ لمعنى العلم بالأشياء لا صفة له كونه عاماً. لا 
ندري إلى أي حد تبقى المعاني بعيدة عن تلبس دور الصفات؛ وأن ما أتى 
(YA)‏ الصدر نفسه؛ ص الا 


(۲۹) الأشعري, مقالات الإسلاميين اص ۲۲۸. 
(T+)‏ الشهرستاني. الملل والنحل. ص ۷۵. 
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به السلمي لا يعدو سوی تلاعب بالأنفاظ قد يخالط دقيق الکلام. مثلما 
تفلسف فيها معمر السلمي. يبقى تساؤلنا عن مدى دقة الفاصل بين المعاني 
والصفات» سوى أن المعنى يبقى مجهولاً والصفة معلومة. 

بعد معاني معمر بن عباد السلمي تأتي «أحوال» أبي علي محمد بن 
عبد الوهاب الجبائي, أي القول بالأحوال بدلاً من الصفات, وكل ما يتصف 
به الله هو أحوال وليست صفات تشاركه بالقدم؛ أو تكون ثنائية الوجود 
معه. يذكر له الشهرستاني القول التائي: «إن الله عالم لذاته قادر حي 
لذاته 

كذلك قال بهذا ابنه أبو هشام الجبائي. ويفسر الشهرستاني ذلك 
قائلاً : «الله هو alle‏ لذاته بمعنى ذو حالة هي صفة العلومية. وراء كونه 
ذاتياً موجوداًء وإنما يعلم الصفة على الذات لا بانفرادهاء فأثبت أحوالاً 
هي لا معلومة ولا مجهولة.', فيكون الجديد الذي أدخله الجبائي بي 
فلسفة الصفات لدی المعتزلة هو القول تحويل الصفات إلى أحوال لذات 
vail‏ ليست منفصلة عنها. يذكر ذلك الاسفراييني عن الجيائي الابن: 
«وكان من جهالته قوله بالأحوال حتى كان یقول: إن العالم له حال يفارق 
به مَنْ لیس بعالم'”". ومن المعلوم الإسفراييني كان معروفاً بعدائه الشديد 
للمعتزلة. 

عرضنا تدرج التطور ‏ الفكر العتزلي وفلسفته .2 قضية الصفات. 
وائتي اختلفت بها نظریتهم 2 التوحید عن الفرق الاسلامية الأخرى؛ ما 
عدا بعض الذین وافقوهم 2 الواقف مثل الخوارج والمرجئة 4 مسألة نفي 


(۲۲) الصدر نقسه, ص ۸۵. 
(۲۳) الاسفراييني. التبصیر بالدین. ص ۸۷- 
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مذشب الْفتَزنة من الكلام إلى الفّلسّفة 


بعض الصفات. ویلخص أحد مقكري العتزلة الشهورین. وهو القاضي 
عبد الجبار الهمداني. هدفهم 2 هذه المسألة بالذات بالقول: «واعلم. 
آنهم أجمعوا على أن الله واحد كما نطق به القرآن, Jay‏ عليه العتل ولیس 
هدفهم بهذا القول أنه واحد 2 الوجود. لأنهم قد أثبتوا غيره موجوداً من 
المحدثات بل العلم بوجودهما أظهر من حيث المشاهدة: فهدفهم 2 ذلك 
أنه واحد 2 صفاته»(*۳. 


صفوة القول. تدرجت مسألة الصفات لدى العتزلة من طرحها 
البسيط على الظاهر ندی مؤسسهم واصل بن عطاء الغزال إلى ادغامه 
بالذات الالهية لدی آبي الهذیل العلاف. ثم نفي الصفة ونقي معکوسها 
لدی ابراهیم بن سيار النظام, فاستبد الها بالعاني 2 فکر معمر بن عباد 
السلمي؛ وأخيراً إلفاؤها بالأحوال التي هي من ذات الله وبعد التدقیق 
نجد الجمیع ظلوا یدورون حول ما ذهب إليه شیخهم العلاف القائل: إن 
الصفة والذات هي هيء أو الصفة والله هي هو. 


(۳۶) القاضي عبد الجبار. فضل الاعتزال وطبقات العتزلة. ص ۰۳۷ 


۱۹ 


رشید الخیون 


مسألهة خلق القرآن 


تعتبر هذه السألة جزءاً أساسياً بي التوحيد العتزلي, وعلاقتها من 
صلب مسألة نفي الصفات. ومعلوم آنها فرضت ب عهد الخليفة العباسي 
المأمون (ت. ۸۳۳ ميلادية ۲۱۸ ه) . وتشدد بالامتحان بها من بعده آخوه 
العتصم باللّه(ت. ۸۶۱ ميلادية ۲۲۷ه) ثم ابن الأخير الواثق بالله(ت. 
۰ ميلادية ۲۳۲ ه)ء حتی ألغاها جعفر التوکل على الله )3 ۸۱ 
ميلادية ۲۶۷ه). بل وأخذ بمطاردة العتزلة. ومَنْ یقول بخلق القرآن. 
فرضت السألة رسمياً على الفقهاء وعلماء الدین, وملخصها هو نفي أن 
يكون لله كلام قدیم. يشار كه بے القدم صفة مثل بقية الصفات. 

لذا قالت المعتزلة: إن كلام الله مخلوق حادث. وليس قديماً. والأصل 
التاريخي لهذه المسألة 2 الفکر الإسلامي يرجع إلى الجعد بن درهم. 
مربي آخر خلفاء بني أمية مروان بن محمد SB)‏ 44/ ميلادية CANTY‏ 
قال أحمد أمين حول أصل هذه المسألة: «ويختلف الباحثون 2 أن المسلمين 
تأثروا ‏ قولهم بخلق القرآن باليهودية أو المسيحية تقليداً لقولهم بط 
عيسى بأنه كلمة الله وكلمته لا يصح أن تكون مخلوقة, وقلد المسلمون ذلك 
بقولهم مثل هذا القول 2 كلام allt‏ 


)19( آمین. ضحى الاسلام ۳ ص AVA‏ 
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مدب الْممْتّزلة من الكلام إلى الفّاسّفة 


كانت مسألة «خلق القرآن» من أخطر المسائل التي استغلت ضد العتزلة. 
وبقية القائلين بهاء لأنها تتعلق بكلام الله وبانقرآن على وجه التحديد. دار 
صراع جدي حولها تحول إلى مجال السياسة عندما بدأ المأمون بفرض هذا 
الرأي مستخدماً السلطة السياسية لإجبار الفقهاء والعلماء على القول به؛ 
وقبلها أعدم الجمد بن درهم متهماً بها. ويك الوقت الذي فيه يقول المعتزلة 
إن كلام الله مخلوق وليس بقديم: وأنه أنزل على الأنبياء كأفكار نطقوا بها 
بإيجاد من اللّه. فإن مثبتي الصفات ترى أن كلام الله قدیم. ويبالغ بعضهم 
بالقول: إن الجلد والفلاف قديم فضلاً عن القرآن. 


لا یخلو اعتمادها من قبل المأمون من غرض سياسي, فعلی ما يبدو أنه 
أراد تثبيت آيديولوجية أو عقيدة لدولته. وأراد أن يحتوي بها الفوضى التي 
تركتها الحرب مع أخي محمد الأمين, ثم الانقلاب عليه ببغداد باستخلاف 
العباسيين لعمه إبراهيم بن الهدي, لعامين عندما كان المأمون لا زال 
بخرسان. ومن جهة آخری. كانت مقصودة أو غير مقصودة؛ إنه القول 
بخلق القرآن يقلل من سطوة النّصء ویخضعه للتأویل. فكلام الله القديم 
غير النص المخلوق من قبل اللّه. 

هناك أسئلة كثيرة تطرح عن عصر الأمون, الذي لنا وصفه بالخليفة 
المثقف أو العالم. منها أنه أراد تغيير مسار الخلافة العباسية عندما جعل ولاية 
العهد للإمام علي الرضا. وأنه یعدم تولية ولده وريثاً. ولم یجمل ولياً للعهد . شن 
عن الخلفاء كافة, وهل أراد إنهاء التوريث مثلاً. ليس لنا البحث 3 هذا عصر 
هذا الخليفة بقدرما أوردنا ذلك سريعاً لما يتعلق بمسألة خلق القرآن. 


يحدد gol‏ الحسن الأشعري قول المعتزلة ومثلهم الخوارج والزيدية 2 
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0 
رقيد الخيون 


كلام الله بالآتي: «إن القرآن کلام الله إنه مخلوق alll‏ لم يكن ثم SIS‏ 
حسب ما تقدم أن كلام الله محدثاً وليس قديماً. وعلى الرغم من اختلاف 
مفكري المعتزلة حول هذه المسألة: لكنهم أجمعوا على أن كلام الله مخلوق» 
وموکدا مَنْلا يقول بهذه المقالة ليس معتزلياً. وبعد تبني المأمون لها أصبحت 
«محك الإيمان؛ وترتب على رجال الدولة ومنهم القضاة أن يسلموا بها... 
وبذلك انقليت تلك الحركة التي كانت ترمي إلى الفكر الحر فأصبحت أداة 
لقمع حريته!"". 

الواضح. أن هذا الوقف لم ينبع من جوهر الفكر المعتزلي بل نبع من 
الاختلاط بالسلطة كما يبدوء وأن المحاسبة على إنكاره: والامتحان بالفکر 
أو العقيدة من مسوولية الخليفة ووزرائه. وان كانوا يمثلون أو يتبنون عقدة 
المعتزلة. يبقى ما لا بد من الاشارة إليه ألا وهوهل هناك غاية لدى المعتزلة 
من طرح مسألة خلق القرآن بهذه القوة؟ (Uy‏ العتزلة. وهم دعاة العقل 
والرأي. يذهبون إلى القول بهذه المسألة؛ بينما يتشدد Jal‏ الحديث بأنه 
كلام الله القديم» ومنقوش باللوح المحفوظ من قبل؟ 

مثلما تقدمت الإشارة لا يستبعد أن تكون غاية المعتزلة هو التخفيف من 
قدسية النص مقابل تمكين الرأي والعقل. إضافة إلى أن هناك أسباباً أخرى 
رافقت النصوص القرآنية يصعب اعتبارها من كلام الله بالصوت أو الحرف. 
بقدر يمكن عدها من الإلهام والإيحاء. وما بين القول بخلق القرآن وأنه كلام 
الله أنك تتمکن من الحوار مع مخلوق من مخلوقات الله وأن تصفه بما تراه 
فيه. لكنك لا تتمكن ولا تمتلك الفرصة من الحوار مع كلام اللّه؛ وهو قديم 
بقدم اللوح المحفوظ. مثلما ذهب العديد من مؤرخي ومفسري الكتاب. 


.۵۰۱ حتي, تاريخ العرب. ص‎ {ry} 
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مدهب الْفتزدة من الكلام إلى Maidan‏ 


بعد هذا نأتي إلى تحدید موضع السألة هل هي ضمن أصل التّوحید. 
کجزء من نفي الصّفات al‏ من العدل بما یتعلق بنفي القدر ومصالح العباد. 
نجد الجواب عند القاضي عبد الجبار, فقد أشار إلى مسألة خلق القرآن 
على آنها من مضردات أصل العدل, لأنها تتعلق بنفي القدر. وأفعال اللّه, 
وأن قدم القرآن, ب4 الوح الحفوظ. معناه أن الأفعال مقدرة مسبقاً. كذلك 
أنها cal‏ ضمن نفي الصفات أيضاًء على أساس آنها تتعلق بصفة الکلام 
والقدم. وانه إذا كان القرآن کلام الله القدیم فسیکون شريكاً له ب4 القدم. 
ناهيك من الشابهة بمخلوقه الناطق. وهو الانسان. 

قال: «ووجه اتصاله بياب العدل هو أن القرآن فعل من آفعال cal‏ 
يصح أن یقع على وجه فیقبح. وعلی وجه آخر فیحسن, وياب العدل کلام 
2 أفعاله. وما يجوز أن يفعله وما لا يجوز ... وإليه يرجع الحلال والحرام: 
وبه تمرف الشرائع والحكام»”". ولأنه «أحدثه حسب مصالح Mekal‏ 

لكن لا بد أن تكون ضمن التُوحيد لقول قاضي القضاة نفسه: «اعلم 
أن الکلام مما يقدر العياد على مثله فسبیله سبیل الحرکات وغیرها. dss‏ 
ما يقدر العباد على مثله فوجود جنسه لا يدل على أنه من فعل الله لتجویز 
کونه من فعل غيره؛ ویقارق ما لا يوصف العباد بالقدرة عليه کالجواهر 
والألوان“. 

كذلك لقوله: «ولا خلاف بين جميع أهل العدل ب أن القرآن مخلوق 
مُحدث مفعول. لم يكن ثم کان. إنه غير الله Se‏ وجل, وانه أحدثه بحسب 
مصالح العباد. وهوقادر على أمثاله. وإنه يوصف بأنه مخبر به وقائل أمر 
(TA)‏ الأسدآبادي. شرح الأصول الخمسة؛ ص ۵۲۷. 


)14( الأسدآبادي, ull‏ 2 التّوحيد والعدل, كتاب خلق القرآن. ص ۲. 
(۶۰) الصدر نفسه؛ ص ۰۱۸۰ 
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وناه من حيث فعله,(*. 


فتكون المسألة ضمن أصل التوحيد عندما ينظر إلى صفة الکلام؛ وأن 
القرآن كلامه القديم al‏ المخلوق الحدث! وهو يحسب من باب التوحيد کون 
الكلام صفة. فحسب العتزلة الكلام شأنه شأن «السّمع والبصر, ليس صفة 
من صفات I‏ ات. فكلام الله. بما 2 ذلك القرآن. ليس LUST‏ إذ كيف يكون 
كذلك وب القرآن أمر ونهي ووعد ووعید. وكل لك يقتضي وجود المأمور أو 
النهي أو الموعود. ولو كان الكلام صفة أزلية لأصبح القرآن قديماً ولشارك 
الله الألوهية؛ ذلك أن القدم صفة ذات للألوهيةء فكل قديم فهو call‏ 


2 ختام الحديث عن التوحيد المعتزلي نقول: إن الدعوة له لم تتوقف 
عند المعتزلة فقط. بل استمرت إلى الوقت الحاضر بك الفكر الإسلامي 
العاصر من باب التجديد 2 الدين بمعنى العودة للأصول القديمة. ينطبق 
على هذه الظاهرة مصطاح السلفية وليس مصطلح التجديد بالمعنى الدقيق 
للمصطلح. لذا نرى ضرورة الفصل بينهماء وأن ما يحكم 2 الفصل بين ما 
هو سلفي وما هو مجدد هو التعامل مع روح العصر. 

وأهم هذه الدعوات إلى التوحيد بالروح السلفية هي دعوة الشيخ 
محمد بن عبد الوهاب النجدي (ت. ۱۷۹۱ ) المختلفة جذرياً. بطبيعة الحال: 
عن دعوة المعتزلة العقلية. والتي كانت متقدمة 2 زمانهاء وییدو ما زالت 
متقدمة, قياساً بالدعوة الوهابية التأخرة عنها بعشرة قرون تقريباً. ES!‏ 
الزمن لا يحدد ذلك دائماً. فهناك كثرة من النظريات والأفكار والأخلاق 
القديمة لم تعد بالية مقارنة مع اليالي الجدید. 


)£9( المصدر نقسه. ص ۴. 
)£7( صبحي, كذ علم الکلام. ص ۱۳۱. 
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مدهب agp‏ من الكّلام إلى الفّاسّفَة 


إن جوهر الدَّعوة الوهابية هو العودة إلى الإسلام الخالص, وبالأدوات 
نفسها من دون النظر لمجريات العصرء ومنها أيضاً رفض الشعائر 
والتقاليد بإحياء الناسبات الدينية وزيارة قبور الأولياء, واعتبارها ضرباً 
من الشرك. وهنا لا بد من ذكر ما كتبه الشيخ محمد بن عبد الوهاب. 
Isai‏ عن مؤرخين. حول النقاء الديني. أو السلفية. حيث وجودها من قبل 
الاسلام» وأن َنّ وصفوا بالمشركين سلفيتهم وتشددهم. ودعوتهم إلى 
الدين الخالص, ولكن بطريقة ومنهج وسلوك آخر. 

قال شأن Gadel‏ من سكان مكة الأوائل: «من التحمس» وهو 
التشدد والتنطع 2 الدين؛ بقصد الترفع والتعالي على غيرهم. وسميت 
قريشاً حُمْسأً لتشددهم وتنطمهم Led‏ ابتدعوه من الدين: الذي خالفوا به 
الناس, يريدون الشرف علیهم. والعلو ذ الأرض. وكانت هذه من صوفية 
قریش:!"". من تشدد الحُمّس أيضاً: أنهم «قالوا: لا ينبغي لأهل الحل أن 
يأكلوا من طعام جاؤوا به من الحل إلى الحرم إذا جاؤوا حجاجاً و مار 
ولا يطوفون 4 البيت إذا قدموا أول طوافهم إلا 4 ثياب الحُمّس فان لم 
يجدوا منها شيئاً طافوا بالبيت عراة. فإن لم يجد القادم ثياب أحمس 
طاف 2 ثیابه. وألقاها إذا فرغ, ولم ينتفع بهاء ولا أحد غير . 

تعتبر دعوة ابن عبد الوهاب عودة لما طرحه الفقيه ابن تيمية (ت. 
۸ ميلادية ۵۷۲۸). وتلميذه ابن قيم الجوزية (ت. ۱۳۵۰ ميلادية 
١0م‏ ). وأهم الآثار الفكرية لهذه الحركة «كتاب التوحيد». وهو من 
تأليف الشيخ محمد بن عبد الوهاب. وقد اختلطت الدعوة بالسلطة وعلى 
ضوء ذلك اللقاء تأسست الدولة السعودية الأولی. وربما يذكرنا هذا اللقاء 


)£7( عبد الوهاب. مختصر سيرة الرسول. ص۲۱ الهامش. 
)££( الصدر تقسه. ص ۲۸-۲۷ 


رید الحَيُون 
بالعلاقة بين فكر العتزلة والسلطة المياسية من حيث العلاقة بالقرار 


السياسي. وذلك 2 خلافة المأمون وحتی خلافة التوکل. الذي اتخذ من 
السلفية عقيدة دينية للقضاء على فکر المعتزلة. 


NA 


مدهب فده من الكلام إلى الفَلسّفة 


أصل العدل 


إنه الأصل أو البداً الثاني من مبادئ أو أصول المعتزلة؛ ويأتي بعد 
التوحيد أهمية, لذا عرفت المعتزلة بالموحدة ثم العدلية؛ وقولهم ‏ عدالة 
الله قسحب على موقفهم الاجتماعي ضد الظلم والطغيان: وكذلك مرتبط 
بفلسفتهم حول القدر. والعدل عندهم كما يذكر السمودي قائلاً: «هو الله 
لا يحب الفسادء ولا يخلق آفمال العباد, بل يفعلون ما آمروا به ونهوا عنه 
بالقدرة. التي جعلها الله لهم وركبها فيهم» وأنه ولي كل حسنه أمر بها 
وبرئ من كل سیئة نهى Od gi‏ 

معنى هذا أن الله عادل غير مسؤول عن ظلم العباد لأنفسهم ولفیرهم. 
والمعنى الخفي ‏ رأي المعتزلة هذا أن الله خلق العدل للإنسان. ويجب أن 
يتصرف به وبهذا يصبح مسؤولاً عن ظلمه إذا ظلم وهومقتدر أوسلطان. 

هنا يأتي تبرير عدالة الحساب 2 Lidl!‏ والآخرة. وأن النظام 
السياسي والاجتماعي هو من خلق وتدبير الناس, والقدرة التي جعلها الله 
فيهم على ذلك هي العقل بعينه. ومن طبيعة الله أنه لا يقدر على فعل 
السیثات. ولا على الظلم لأنه لو فعل ذلك لفسد الكون. ونجد فائدة 2 
ذكر نصين شعريين لأحد الصوفيين المشهورين وهو جلال الدين الرومي 
(ت. 177 ميلادية WY‏ ه) يصور فيهما منطق الاختيار والجبر تصويراً 


)£0( المسعودي. مروج الذهب ومروج اذهب ۲ ص ۲۳۶. 
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أدبياً. عبر من خلالها عن أفكار فلسفية عميقة؛ ويعد جلال الدين الرومي 
من الصوفية التي أخذت بالمنهج القدري المتأرجح بين الاختيار والاجبار. 
oa‏ 
«إن عمل مني كأساً فأنا كأس 
وان صنعني ختجراً. فخنجراً أكون 
وان عمل مني ينبوعاً فسأسكب المياه 
وان عملني ناراً فإني أبعت الدفء 
أنا ريشة بأصيعة». 
نفهم من هذا النّص كيف يهتز الانسان ذ الکون. بعد أن سلبت إرادته 
وقدرته وتحكمه 2 Aled‏ وأن الارادة السلوية لم تكن قيد الإرادة الإلهية 
laa‏ بل تصبح قيد السلطة التي تطلب من الناس أن يكونوا كذا النموذج 
بقوة القمع التي تملكها. بالمقابل يقول جلال الدين الرومي بك الاختيار على 
لسان رمز القوة الأسد: 
«وضع السيد الرب أمام أرجلنا سلماً. فيجب علينا أن نصعد إلى 
السطح درجة فدرجة. هناك ينبغي عليك أن تكون قدرياً. لك رجلان فلماذا 
تتكلف العرج. لك يدان فلماذا تخین أصابعك. حينما يعطى الإنسان فأساً 
ویضعه ب يده قصده واضح ماذا يريد من دون کلمات. أيدينا شبيهة بهذا 
الفأس علامة معطاة من oes‏ 
هنا تتجلى بعمق المسؤولية الملقاة على عاتق الإنسان عندما يستطيع 
عمل كل شيء بإرادته؛ عندما يمتلك زمام أمرهء وكيف يرمي بالمسؤولية 
)£1( الرومي. مثنوي جلال الدين الرومي اص 1۱۰ انتراث انقلسفي الإسلامي 2 


أبحاث سوفيتية. ص ۰۱۱3 
(۶۷) الصدر نقسه. 


1۰ 


مذهب المْعْتّزلة من الكّلام إلى املسم ة 


عن کاهله عندما یکون کالسعفة 2 مهب الریح مع الأقدار. و2 الحالتین 
مَنْ يكون مسؤولاً عن العدالة: الله آم الانسان؟ ولاذا الواب والعقاب؟ 
هذا ما سيطرحه جوهر العدل لدى المعتزلة. وقبل هذا لم يختص العتزلة 
بهذا Lull‏ أو الأصل. فهو أحد أصول الشيعة الخمسة: التّوحید. الثُبوة: 
الماد, الامامة, العدل. كذلك ظهر التأكيد على العدل 2 سياسات الملوك 
والأباطرة بأنه سبب إدامة الملك. 


نتابع وصايا العدل لدى الإسلاميين من غير المعتزلة بالآتي: ذكر أبو 
حامد الغزالي (ت. ۱۱۱۱ ميلادية ۵۰۵ ه). الأشعري الاتجاه. حديثاً 
يقول: uly‏ يبقى مع الكفر ولا يبقى مع الظلم:. وبك المصدر نفسه 
يُعلق أبو حامد على ذلك بالقول: «السلطان 2 الحقيقة هو الذي يعدل 
بين عباده, ولا يقوم بالجور والفساد. GY‏ السلطان الجائر مشووم وأمره 
إلى الزوال». وذكر حديث العدالة نجم الدين الرازي (ت. ۱۲۵۵ميلادية 
(lot‏ 2 كتابه «مرصاد العباد من المبدأ إلى المعاد». 


وورد 2 قصة رضي الدين بن طاوس (ت. ۵ ميلادية (ave‏ مع 
هولاكو بیغداد. أنه aud‏ العدل على الإيمان. قال ابن الطقطقي ١7١ Vcr)‏ 
ميلادية ۷۰۱ه): «لما فتح السلطان هولاكو بغداد. 2 سنة ست وخمسين 
وست Ale‏ أمر أن يستفتى الفقهاء: Legal‏ أفضل السلطان الكافر العادل أو 
السلطان المسلم الجائر. 

ثم جمع العلماء بالستتصرية لذلك. فلما وقفوا على الفتيا أحجموا 
عن الجواب. وكان رضي الدين علي بن طاوس حاضرا هذا المجلس. وكان 
مقدماً محترماً. فلما رأى إحجامهم تناول الفتياء ووضع خطه فیها بتفضيل 
(1۸) الغزالي. نصيحة الملوك. ص١1.‏ 
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العادل الكافر على المسلم الجائر؛ فوضع الناس خطوطهم eosin‏ 

ele‏ الحديث والتأكيد على العدالة لدی المؤرخ والفقيه الشيمي. من 
الفترة الصفوية, محمد باقر الجلسي (ت. 1795 ميلادية ۱۱۱۱ه) نقلاً 
عن الامام جعفر الصادق: «إن Je abil‏ وجل آوحی إلى نبي من أنبيائه بذ 
مملكة جیار من الجبارين. إن أتى هذا الجبار فقل له: إني لم استعملك 
على سفك الدماء, واتخاذ الأموال. وانما استعملتك لتکف عني آصوات 
الظلومین, فإني لن أدع ظلامتهم وان کانوا كقاراً... فان اللك یبقی مع 
الکفر ولا ییقی مع الظلم»!”*). لكن كل هولاء وغیرهم مارسوا التُصيحة 
.2 العدل کأمر الهي, ولم یجعلوا للمسألة فلسفة وارتباطاً بنفي القدر مثلما 
فمل المتزلة. 


)£4( ابن الطقطقي, القخري ف الآداب السلطانية. ص 250 
)+2( الجلسي, بحار الأنوار ۷۲ ص ۳۳۱ (باب الظلم وأنواعه) . 


۱۳۲ 


مدهب الْْتّزلة من الک لام إلى ALAR‏ 


جوهر العدل 


یکمن جوهر العدل العتزلي أساساً ب تنزيه الله عن القبیح وبالتالي 
الظلم ضمنه: «لا خلاف بینهم 2 أنه سبحانه منزه عن كل قبيح؛ Oly‏ 
ما أثبت من فعله لا يجوز أن يكون قبيحاً. ولأجل تشددهم ب العدل. قال 
بعضهم: فلا يوصف بالقدرة على ما یقبح»(؟, 

لا ینفصل هذا الأمر لدی العتزلة عن نفي الصفات, فالقبح صفة 
كما هو الحسن, فيأتي نفي القبح عن الله هو نفيهم کونه حسناً. ولا يعني 
نفي الأول إثيات الثاني أو العکس, فهذه مسألة تتعلق بإثبات الذات دون 
أية صفة. مثلما هو مذهب إبراهيم النظام 2 نفي الصفات, ومنها صفة 
الاقتدار: «إن الله لا يقدر على ظلم أحد. ولا على شيء من الشّر. وان 
النّاس يقدرون على كل ذلك" . 

وبالتالي إن عدم القدرة على الظلم هي العدالة بعينهاء بل العدالة 
الخالصة والثالية. فقد كانت فكرة أو مقالة النظام 2 نفي الصفات 
معکوس الصفة إلى جانب |لفاء الصفة نفسها تنزيها للذات الالهية. 
وهناك اختلاف بين مفكري العتزلة حول العدالة الالهية. والتي تنعكس 
4 الفکر العتزلي على الجتمع؛ يذكر هذا الاختلاف الأشعريء ومنها آبرز 


)01( القاضي عبد الجبار. فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة: ص ۳+۸. 
(۵۲) ابن حزم. القصل 4 الملل والأهواء والفحل ۶ ص ۰11۷ 
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ستة اختلافات(: 

۱- استحالة أن يفعل allt‏ الجور والظلم. OV‏ ذلك لا یکون إلا عن 
نقص ولا يجوز النقص 2 اللّه. 

۲- لوفعل alll‏ الظلم لأصبح قبيحاً ولا يجوز أن یکون الله قبيحاً ولو 
فعل الله الظلم لأصبح UUs‏ ولا يجوز أن يكون الله كذلك. 

alt -۳‏ القدرة على أن یظلم. ولكن لا يكون ذلك إلا من عيب ally‏ 
يفعله.منزه من العيوب. 

؛- لله القدرة على فعل العدل وما شابهه الصدق, Lal‏ الظلم فلا. 


5- يقدر الله على الظلم لكن الأجسام والعقول التي أنعم الله بها على 


خلقه تقول إنه لا يظلم. 
1- ليس هناك شك بأن الله لا يظلم؛ Etta‏ والنَّمي کون الله ظالم 
تبعد عنه الظلم. 


کل هذه الآراء التي ذكرها الأشعريء من دون ذكر لقائلیها, تشير إلى 
أن الله لا یظلم. وهويحب العدل ويجسده 2 خلقه, ومنها ما ذهب إلى عدم 
قدرته على الظلم لا من عدم تمكنه بل لأنه كامل غال من العيوب والنقص. 
والظلم عيب ونقص بفاعله. وهذه العدالة يجسدها المعتزلة سياسياً بخ 
رأيهم باختيار الإمام الحاکم. فهم أولاً يشترطون اختياره من قبل الفاس 
وثانياً يفون حصر الإمامة ب4 قريش. يذكر المسعودي ذلك بقوله: «إذ كانت 
العتزلة وغيرها من الطوائف تذهب إلى أن الإمامة اختيار من الأمة... 


(۵۳) الأشعريء مقالات الإسلاميين ١‏ ص ۲۵۲. 
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مدهب اْفْتَرة من اللام إلى الفسْفة 


سواء كان قريشياً أوغيره من أهل ملة الاسلام aly‏ العدل والایمان(۳. 


ومنهم مَنَّ يرى أن الامامة غير موجبة أو ضرورية على الدٌوام: على 
خلاف بقية المذاهب: مواختلفوا 2 وجوب الإمامة. فقال الناس كلهم 
إلا sue)‏ الرّحمن) الأصم (توك نحو ۸۶۰ ميلادية ۲۲۵ه): لا بد من 
إمام»“. كذلك ریما ينفرد شيخ المعتزلة هشام بن عَمرو القُوَطي (تویه 
نحو ۸۳۵ ميلادية ۲۲۱ ه) بالقول ب2 الإمامة: Yo‏ تنعقد 2 أيام الفتنة 
واختلاف التاس. وانما يجوز عقدها 2 حال الاتفاق والسلامق(*. 
يفهم من هذه المقالة أن الفتنة توجب الاستبداد حتى يتم الخروج منها. 

يحدد المعتزلي أبو القاسم البلخي تاريخ التُشاط الفكري والسياسي 
لتحقيق العدل بالآتي: «كمبدأ ابتدأ من RAN‏ وقد سبق وعرفنا 
مَنْ هم الفيلانية, الذين وقفوا مع يزيد بن الوليد بن عبد الملك. العروف 
بالنّاقص (ت. وقيل هتل VEY‏ ميلادية 177 ه) لأنه نقص من عطاءات آل 
أمية؛ 2 العام VY)‏ ه) ضد ابن عمه الخليفة الوليد بن يزيد بن عبد 
الملك (قُتل ۷١١‏ ميلادية ۱۲۳ ه). وعرفنا أيضاً أن الغيلانية تعد جذراً 
من جذور المعتزلة في مسألة نفي القدر والقول بحرية الانسان, والتي تأتي 
جوهراً لمسألة العدل لدى العتزلة. 


كان لمسألة نفي القدر جوهر سياسي واضح يتلخص بتحميل السلطة 


)08( المسعودي. مروج الذهب. ۲ Varga‏ 

(00) الأشعريء مقالات الإسلاميين. ص ۰1۰ هو أبو بكر عيد الرحمن بن كيسان الأصم. 
احد شیوخ الاعتزال وانفرد بهذا القول: وهو إذا ساد العدل بين التاس فهم ئيسوا 
بحاجة للامام. أي يحكمون آتقسهم ذاتياً 

)07( الشهرستاني. الملل والنحل ١‏ ص ۷۲- 

1١9 البلخي. فضل الاعتزال وطبقات المعتزئة: ص‎ (OV) 
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المظالم الاجتماعية؛ وأن الله بريء من فمل الظلم الذي تمارسه السلطة 
ضد النّاس. وحتى أعداء الفكر المعتزلي من الذين حرصوا على تشويهه 
اعترفوا بعدم مجاملة العتزلة للحاکم الظالم. كما جاء ذلك على لسان 
الإسفرابيني: «كانوا يقولون إن من جالس السلطان فهو فاسق لا مؤمن ولا 
كافر خالد مخلد ف النار0"). 


إن المعروف ولا أن هذه الفتوى هي لأحد شيوخهم وهو أبوموسى صبيح 
المدرار الرّاهد. وثانياً أن الفاسق ك رأي المعتزلة هو صاحب الذنب الكبيرء 
ولعلهم لا يقصدون بفتوى شيخهم أي سلطان, كما يذكر الإسفرايينيء 
فإنهم وقفوا مع الأمون, ولم يقفوا مع آبائه لاختلاف سياسة هذا الخليفة. 

وعن دعوتهم للعدل لاحظ الباحث برهان الدين Le go‏ يلي: Ugo‏ خاب 
أمل المعتزلة 2 حكم آل امية لتحقيق العدل والساواة. وأيقنوا من تنكر 
العباسيين لهذه المبادئ واصلوا نضالهم بطريقتهم الخاصة فاتجهوا إلى 
العمل السري النظم:, وربما هذا القول صحيح ‏ الشطر الأول بما 
يتعلق بالعهد الأموي. لكن ما يخص العصر العباسي فا معتزلة بعد اشتراك 
جماعة منهم ‏ تمرد إبراهيم بن عبد الله بن الحسن بن الحسن بن علي 
بن أبي طالب (قتل ۷۱۲ ميلادية ۱۶0ه.). وهو زيدي الميول؛ لم يظهر لهم 
أي تحرك أو تنظيم سريء بل على العكس اقتربوا من المأمون وقبله من 
الرشيد ووزرائه البرامكة. 


بدا هذا التنظيم من أيام مؤسسهم واصل بن عطاء. حيث أرسل 


دعاته إلى أغلب البلدان: «من الصين شرقاً إلى الفرب غرباً ومن اليمن 


(0A)‏ الاسفراييني التبصير بالدین. ص۷۷. 
)64( دلو مساهمة 2 إعادة كتابة التاریخ العربي الإسلامي. ص ۲۹۰ . 
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مذب الممْتّزلة منْالكلام إلى الفّاسّفة 


جنوياً إلى الجزيرة ‏ الشمال» ۰ الا أن هذا انتهى كما يبدو بعد وفاة 
واصل, وتبوأ عمرو بن عبيد رئاسة الاعتزال. وتحول المعتزلة إلى الفکر 
بديلاً عن السّياسة. حتی قال أبو جعفر النصور بعد اشتراك معتزلة 
بثورة إبراهيم: «ما خرجت العتزلة علينا حتى مات عمرو بن عبیده(؟. 
خرجت وكان رئيس العتزلة الخارجين على المنصور بشير الرّحال (لعله 
هتل مع إبراهيم بن عبد الله نفسها ۱۶0ه). ويهذا یکون المعتزلة اتجهوا 
إلى العمل الفكري: من المناظرة والجدل, والتثقيف بالأصول الخمسة 
للفكر المعتزلي. 

يُذكر. كانت مساهماتهم. 2 المهد الأموي ب أغلب الأحوال. مبنية 
على الأسس التالية : 

-١‏ التصدي للظلم والجهاد ضد الظالمين. 

۲- الدّفاع عن المستضعفين المظلومين 

۳- توزيع الأموال بالعدل والساواة بين المستحقين. 

- الانتصار لآل علي بن أبي طالب. 

تعبر هذه الأسس عن نصرة العدالة وتحقيق مبدأ العدل. والأساس 
الأخير ظل مرتبطا أولا بشخصية علي بن أبي طالب غير التهاون بخ 
الانتصار للحق, وقد جاء ذلك باعتراف مبغضيه قبل محبيه. ولو تهاون 
قليلاً لدامت دولته. وكسب جولة التحكيم مع معاوية. لقد تكلم علي بن 
أبي طالب عن الحق ‏ أكثر من خطبة ووصية بمعنى الحق كسلوك. 
والحق الشريعة والقانون. وقد شغلت هذه المسألة كل سياسته. وثانياً ارتبط 
انتصار المعتزلة لآل علي بالتنكيل الذي كان واجهه أبناء وأحفاد علي من 
)+1( المرتضى, طبقات المعتزلة: ص EY‏ 
(11) الحميري, الحور العین» ص 514. 
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السلطة الأموية. وكذلك العباسية. ما عدا عبد الله الأمون فإنه جعل ولي 
عهده أحد أحفاد علي الملقب بالرضا. 


كان العدل هدفاً لتحرك المعتزلة السياسي Vol‏ ثم الفكري؛ ودعوة 
للالتزام به. وحجتهم 2 ذلك كانت قوية. ولها جانب روحي مؤثر على 
لنّاس. وهي کون الله يحب العدل والظلم ليس من اختصاصه. وأن 
للإنسان قوة وإرادة على قيام الظلم أو العدل على السواء. ومثلما ارتبط 
مبدأ التوحيد عندهم بنفي الصفات فإن مبدأ العدل ارتبط بمسألة نفي 
انقدر, وقد وجدوا لآيديولوجيتهم الحقوقية هذه سنداً ب القرآن الكريم 
کقوله تعالى: 

من عَمِلَ ضایخا llth‏ ون sal‏ ء لبها وما رَبك بظلام 
Lap. sual‏ ظَلَمُونَا Sey‏ كَانُوا أَنمُسَهُمْ يَظْلِمُونَ ay SDs OM‏ 
gosh, Ss‏ والوخسان ig‏ ذي ای وهی خن Silly ABA‏ 5 3 
يَعِظكمْ لک .5955 OPE‏ وغيرها. هذا هو الجانب الدّيني» الذي أكده 
العتزلة عن طريق نصوص القرآن الكريم. فالقرآن كما هو معروف يعتبر 
مصدراً لا يضاهيه أي مصدر آخر بك المسائل الدّينية بالذات؛ ومسألة 


العدل هي الأخرى من صميم هذه السائل, وقد لا تقل أهمية عن التوحيد 
ف «إن نظريات شيوخ المعتزلة تدور على صفتين أساسيتين من الصفات 
الالهية هما: العدالة والتوحید»(*. 


فمن تمسك بالتّوحید العتزلي والعدل سمي معتزلياً أومناصراً له هذا 


.55 الآية‎ » eles cy) 


)18( سورة النحل, الآية ۰٩۰‏ 
)10( فخري, تاريخ القلسفة الاسلامية. ص DAY‏ 
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مدهب الْمْتّزلة من الكلام إلى الفلسَفة 


ما أكده أكثر من مؤرخ. أما المبادئ الثلاثة الأخرى وهي: الوعد والوعید. 
النزلة بين المنزلتين, والأمر بالمعروف والنهي عن المذكر. فجميعها تعتبر 
فروعاً للمبدأ العدل. 

إن أول فروع العدل والثالث 2 الأصول هو الوعد والوعيد ويأتي بمعنى 
الترغيب والتهديد؛ فالوعد ما يخص التواب كالوعد بالجنة؛ والوعيد ما 
يخص العقاب كالتهديد بجهتم. وهذا مرتبط أساساً بحرية الانسان 
ومسؤوليته عن أفعاله. والوعد والوعيد هو الأصل المكمل الهام لتطبيق 
العد الة. وتتمثل # الاخبار والانذار عبر رسائل الله إلى البشر عبر الأنبياء, 
حتی تتحقق شرعية أو قانونية لهذا التطبیق. جاء 2 القرآن: Lag‏ كنا 
معدّبین حتی نبعث رسولاً۲۳(4. يذكر السعودي هذا المبدأ بالقول: «هو أن 
الله لا يغفر لرتکب الکبائر الا بالتوبة, وانه لصادق 2 وعده ووعیده, لا 
مبدل لکلماته". 


يأتي «النزلة بين النزلتین» الفرع الثاني من العدل والأصل eal ll‏ من 
4 ۳ 
آصول المعتزلة . الذي كان ذريعة واصل بن عطاء ب4 اعتزال شيخه الحسن 
البصري بمسجد البصرة؛ وملخصه أن فاعل الذَّنب الکبیر هو درجة 
وسطی بين المؤمن والکافر. ویتقل ذلك السعودي بقوله: «فهو أن الفاسق 
الرتکب للكبائر ليس بمؤمن ولا کافر؛ بل یسمی فاسقاء على حسب ما ورد 
التوفيق بتسمیته. وأجمع أهل الصلاة على فسوقه ۰۲ إن مهمة هذا الأصل 
تحدید نوع العقاب الذي تقتضیه العدالة. 

آما الفرع الثّالث من العدل, والأصل الخامس من آصول المتزلة فهو 
(VA)‏ سورة الاسراء. الاية ۱۵. 


.۲۰۵ السمودي. مروج الذهب. ۲ ص‎ (AV) 
الصدر نفسه۔‎ (1A) 


AYA 


رشي الخيّون 


«الأمر بالمعروف والنّمي عن المذكر». ويعد هذا الأصل أصلاً تربوياً وتنفين 
المقوية الدنيوية والوقاية م هو أکبر. وسداً للذرائع من المعاصي أو الأفمال 
الکبيرة. أي الحرص على تطبيق العدل؛ GY‏ «المعروف» هو أن يسود العدل 
بين النّاس سواء كان على مستوى السّلطة السّياسية وعلاقة النّاس بهاء 
أو کعلاقة اجتماعية 2 ما بینهم. والمنكر تعبير عن الظلم والباطل. أي 
القبيح الذي هوعكس page‏ العدالة الالهية والإنسانية. 

لإن هذه العدالة لا تتحقق إلا أن يأمر الّناس بالمعروف وينهوا عن 
التکر, بذلك يكون هذا المبدأ مرتبطاً ارتباطاً مباشراً بعبدأ العدل, وهو 
فرعه التربوي والأخلاقي والتعليمي. الذي يحث الناس على المحافظة 
على العدل وتحقيقه # استعدادهم الروحي له. ويجسد القرآن هذا المبدأ 
بقوله: «ولتكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالعروف وينهون 

عن OPE Sil‏ 2 قضية الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يمكن العودة 
إلى GES‏ الباحث مايكل كوك «الأمر بالعروف والنهي عن المنكر ب الفكر 
الإسلامي». الفصل الخاص Oa ally‏ 


7 
هذه هي الأصول الأساسية والعامة لدى العتزلة. والتي بأولها وثانيها 
كانت تسميتهم بالموحدة والعدلية. و«تميز المعتزلة أتبا ن Stack‏ 
نت تسميتهم پالوحدة وا و«تميز المعتزلة أتباعها من أعدائها 
بسوال للناس خفیة: هل قراتم الاصول؟ فإذا كان الجواب بالإثبات فهموا 
أن الجیب OS jes‏ 


)14( سورة آل عمران, الایة:؛۱۰. 

(۷۰) راجع: كوك. الأمر بالعروف والنهي عن النکر 4 الفکر الاسلامي. ص ۲۰۲ وما 
بعدها. 

(۷۱) نادر. قلسفة المعتزلة ١‏ ص AW‏ 


we 


مدهب الْمْتّزْلة من اللام إلى Bacall‏ 


بعد الاطلاع على ملابسات نشوء المعتزلةء وبداية تفلسفهم 2 مبداً 
التوحید وخصوصاً ب مسألة الصفات. و4 حرية وارادة الإنسان. وقبل 
الدخول ف نظرياتهم بالوجود. سنبحث هذه المسألة. 2 الفصل الثالث. 
من وجهة النظر الدينية بشکل عام. کونها كانت الأساس ج فلسفة العتزلة 
حول الوجود. 


لفن 


الوجود 
في التصور الديني 
التصور الاسطوري 
التصور النداني 
التصور التوراتي 
التصور القرآني 
(Sai‏ معاصرة 


مدغب USA‏ من اللام إلى القلسّفة 


التصور الاسطوري 


انشغل العقل البشري بمسألة الوجود منن بدأ الانسان یحبو على 
الأرض بعقله الفکر. وانشغاله Ley‏ يحيطه من الأشياء التي تثير تساوله 
وفضوله, ومن تعایش مع الوجودات التي حوله لا بد من محاولات لإدراكهاء 
حيث کل شيء كان غامضاً بحکم جهله. ولم يكتف الانسان بالتساژل عما 
حوله بل تعدی إلى التساؤل عن نفسه؛ وعن حقيقة وجوده DHSS‏ حي. 

آنتجت تلك المحاولات والعارف الباشرة وآدواتها البسيطة الرؤية 
الأسطورية حول ظواهر الکون؛ إلا أنه لو دققنا ب الأفكار والرژی الدينية 
انقديمة. التي وردت 2 الکتب القدسة تحديداً. نجدها تتفق مع الضمون 
الأسطوري لمرفة الوجود. مثلما تحدث بها السومریون والبابلیون وغیرهم 
من الأقوام القديمة حول بداية الخلق والتکوین. لکن ذلك لا يعني بأن تلك 
الأساطير والأفكار الدّينية كانت خالية من بعض تفسیرات المصر الحالي 
للوجود. أو من أفكار فلسفية تؤخذ بنظر الاعتبار کلمحات لها صلة ما 
بالعلم الحدیث, ولو بشکل ظاهري. 

لذا لا نجد المادية الفلسفية بپذورها الأولى -2 الفلسفة اليونانية, 
على سبیل الثال لا الحصرء كانت خالية من الأسطورة إذا لم تكن هي 
الأسطورة. كما ورد ذلك 2 نظریات فلاسفة الدرسة الطبيمية. ف( سولون 
القانوني) الشهور باسم طالیس (۵:1-1۲۶ قبل الیلاد) أشار إلى أن 


۱۳۵ 


رشيد الخیُون 


«الماء أصل الأشياء أو الجوهر الأوحد الذي تتکون منه الأشياء وتعود إليه. 
ويرى أن الأرض تطفو فوق المياه» وقد خرجت منهاء وهي إسطوانة تطفو 
فوق المياه أيضاً. أو هي جزيرة كبرى ‏ بحر خضم» وهي تستمد من هذا 
البحر اللامتناهي ما تفتقر الیه(؟. 

كما ذهب آنکسیماندریس (۱۱۰ - ٠١١‏ قبل) إلى أن «الادة الأولى 
للأشياء هي الأبيرون... (و) يعتقد أنكسيماندريس أن هناك عوالم لا 
يحدد لها عدد 4 اللامتناهي» ويوجد عدد منهم ل الوجود 4ے كل وقت, ولا 
يكون alle‏ جديد حتى يفنى عالم قديم . ويرى هذا الفيلسوف أن العلم 
أو الكون تشكل بصدور الهواء والماء من هذه المادة. 

آما انكسيمانس OAA)‏ - 070 قبل) فقد اعتبر الهواء هو المادة الأولى 
ومنه كانت الحياة أيضاً. «ولا كان الهواء أصل الإنسان. وممده بالحياة, 
فهو أيضاً أصل العالم. وهويمده بالحياة. فحين تلبد الهواء وجدت الأرض, 
وهي واسعة عريضة, وتبعاً لهذا فإن الهواء يمدها بوجودها(. 

لم تتعد أفكار هؤلاء الفلاسفة الأوائل ‏ مادیتها الأفكار الأسطورية, 
التي قالت بها الأقوام القديمة؛ عندما اعتبروا هذه الأصول المادية عبارة 
عن آلهة. ومن خلال التدقيق ب4 نظرية العناصر الأولى عند اليونان نجد 
أصلها 2 الأفكار السومرية واضحاً. يهدي إلى ذلك الباحث العراقي طه 
باقر وزميله بشير فرنسیس 4 بحثهما المشترك «الخليقة وأصل الوجود»» 
وذلك بقولهما: «یمکننا القول إن السومريين سكان جنوب العراق سبق 
لهم أن آوجدوا فكرة العناصر الأولية 2 أصل الأشياء. ولا سيما العناصر 
(۱) التشار. نشأة الفكر الفلسفي عند الیونان. ص۲۲ . موجز تاريخ الفلسفة, ص٤٠‏ . 


(۲) الصدر نفسه» ص ۲۷. 
(۳) الصدر نفسه» ص ۳۲. 


wt 


مدهب اْعْتَزنة من الکلام إلى القّلسّفة 


الأربعة التي تعزى إلى فلاسفة الأغريق yan‏ لقد دلت الأفكار السومرية 
على كونها هي الأصل بما يلي : 

-١‏ اعتبرت البدء بعتصر الاء الأزلي. 

7- من هذا العنصر كانت الأرض والسماء. 

۳- من اتحاد الأرض والسماء كان الهواء. 

؛ - من اتحاد الهواء بالأرض بوجود الشمس كانت الحياة. 

نکن ما تقدم تبدو أن الأفكار الأولى كانت gale‏ بمعنى آنها انطلقت 
من الطبيمة, وعلی الوم من استحالة تحقيق التفسير العقول آنذاك لکن 
ما توصل Ley dull‏ يسمى الآن أساطير كان خطوة فلسفية جريئة 2 دراسة 
الکون, وأساساً لنظریات علمية لاحقة. و«تعتبر آفکاراً ناضجة ‏ الدرجة 
الأولى التي تتیحها معارف تلك الفترة من بداية حضارة الانسان,(. 

إن 2 فلسفة الوجود هناك مَنْ يرى العلة 2 ما وراء الطبيعة. وهناك 
So‏ يراها 2 الطبيمة نفسهاء ویتعلق الاختلاف الجوهري بين الرآیین 
بالایمان بوجود الله هل هو موجود خارج الكون. al‏ هل هو موجود داخل 
الکون, مثلما يذهب إلى ذلك أصحاب فكرة وحدة الوجود. أو هل لا وجود 
له. يذهب أحد دارسي الفلسفة من علماء الدین؛ وهو آحد رموز الفکر 
الديني المعاصر آية الله محمد باقر الصدر()؛ إلى القول: «تتعارض المادية 
(۶) طه باقر بشير فرنسیس, الخليقة وأصل الوجود مجلة سومر العدد الخامس؛ السنة 
,+ 
)0( السواح: مفامرة العقل الأولى: ص١7‏ 
)1( عالم دين وسياسي عراقي تصدر الاتجاه الديني الشيعي بالعراق. ومن الساهمین 

4 وجود حزب الدعوة الاسلامي بك بداية الأمرء تمیز من بين علماء الدین بخطه 


السياسي الهادف إلى قيام دولة اسلامية. ويبدو بهذا التوجه خارجا على مبدا 
التقية العروف 2 الفکر الشيعي الامامي. كذلك تمیز بقراء‌ته للفلسفة والاقتصاد 4 


itv 


9 
رشيد الخیون 


مع الإلهية حينما تمرض lus‏ الوجود 2 ما وراء الطبیعة:. 


نرى أنه تجاوز هذه النقطة ينطلق كل الفكر الفلسفي بمختلف 
اتجاهاته من الطبيعة نفسها؛ وعناصرها المكونة. فالفكر المثالي بشكل 
عام لا يستغني عن البحث Ley‏ 2 الطبيعة من أسباب» وهناك من اعتبر 
الطبيعة هي الله حيث يحل الله 2 كل شيء. وبشكل عام إن عجائب الكون 
بمادياته وروحانياته والمجز عن فهمها بسهولة تجعل الإنسان لا يكف عن 
العجب من وجوده. ولهذا نجد للفكر الروحي والديني خصوصاً تأثيراً 
كبيراً ب4 الفكر الإنساني. وعلى الرغم من عدم USS‏ 2 مقدرة العلم على 
التطور والتقدم 2 تفسير. ومحاولة حل أسرار الطبيعة. 

لكنّ تبقى فكرة الله حيّة 2 العقل البشري؛ لأنها تختصر مسافات 
طويلة للذي يفكر حوله. ويطلب التفسير السريع لوجود ما هوموجود. قياسا 
بالبطء الذي يسير فيه العلم لتقديم إجاباته. اضافة إلى أن النظريات 
العلمية حول هذه المسألة بالذات قابلة للنقض والالفاء بما يأتي من جدید. 
مقابل أن التصورات الدينية التي تميزت بالثبوت وعدم التبدل. وهنا يبدو 
الإيمان أبسط كثيراً من الالحاد. وسبر غور أسرار الطبيمة. من دون كتاب 
مقدس يرشد إلى خالق غير مخلوق. 

ارتبط الفكر الديني؛ حول الوجود. ارتباطاً مباشراً بالأفكار السّائدة 

الماركسيين ورده عليهما. عد ذلك الرد حينها (حوالی ۱۹۲۰) عملاً فكرياً اتخذه 

الجانب الديني کرد داحض للماركسية: مع أنه لا يتعدى الردود الباشرة التي لا تخاو 

من البساطة. كان بدافع مواجهة المد الماركسي بالعراق من قبل المرجعية والقوى 

الدينية. وقد ظهر ذلك 2 أشهر كتبه: فلسفتنا. والأسس المنطقية للاستقراء, 

واقتصادناء والينك اللاريوي» ورسالتنا. ومعروف dic‏ الزهد والتعفف. أعدم هو 


وشقيقته بالعراق سنة 1۹۸۰. 
(۷) الصدر, فلسفتنا, ص ۲۱۲. 


ATA 


هذهب الْمْتّزئة من الكلام إلى الفَلسّفة 


قبل ورود الأفكار الكتابية. أو التي gui‏ عليها تسمية السماوية. كما عبر 
عنها كتاب التوراة أول مرة. وكان الإنسان مارسها قبل ذلك 4# محاولته 
الأولى لتفسير تكوين العالم؛ وهذا بحد ذاته لا يمنع من وجود أفكار 
جديدة. وأن ورود ما اصطلح عليه بالأساطير 3 الكتب القدسة. قد 
أعطيت القدسية والديمومة 2 التداول. سواء كان الفكر السابق أو الفكر 
الديني الذي أتى من بمده موثقاً ب الكتب المقدسة السماوية, فالائنان 
اعتمدا ما وراء الطبيعة ‏ تفسير الطبيعة. وأن الفرق الجوهري بينهما 
أن الفكر الأول أنتج فكرة تعدد الاألهة. مع الاعتراف بوجود الإله الأكبر. 


اجمعت الأفکار. ما قبل السماوية. على تمثيل هيئات آلهتها بالهيئة 
البشرية ب الخلق والتکوین, فالآنهة لديها كانت تتزوج وتأكل وتشرب وتنام 
وتحب وتكره. أما الفكر التوحيدي فأبقى للإله مشاعر البشر من الرضا 
والفضب والحب والكره ومهما والفخر والهيمنة وغيرها من مشاعر تتسابق 
إليه النفوس البشرية. 


عموماً. لقد حاول iat‏ البشري أن يجد خروجاً له من هذا العالم إلى 
عالم آخر يعود ویفسر ما وراء الطبيعة بما ب4 الطبيعة نفسهاء وأن رحلته يخ 
التفكير قد بدأت بالنظر المباشر عبر الحواس ثم والتأمل العقلي إلى إنتاج 
الفلسفة والعلم 2 تفسير ما حوله من أشياء وظواهر. 2 سبيل معرفة 
منطق هذا الفكر وأساسه التاريخي 2 قضية الوجود لا بد من التمرف 
على التصورات الدينية 2 هذا الشأن كما جاءت 2 الكتب السماوية 
وانعکاساتها 2 الفکر الديني المعاصر. وقيلها نقدم لها بخلق الوجود حسب 
كتاب الصابئة الندائیین. وهم جماعة صغيرة تعيش بالعراق والأهواز. 


۱۳۹ 


0 
رشيد الخيون 


التصور المندائي 


قبل قراءة الوجود ع كتاب التوراة لا بد من إلقاء نظرة 4 تصور كتاب 
ديني آخرء ألا وهو كتاب الصابئة الندائیین «الکنزا رباء أي الكنز العظيم. 
وتعد هذه الديانة من أقدم الدیانات. حسب ما يراه أتباعهاء بأن كتابهم 
نزل على أبي البشر آدم: ومرف ب «سدرة آدم». أي كتاب eal‏ وبالتالي لا 
بد أن كتابه يأخذ الصفة نفسها. بأنه من أقدم الکتب. أو Jail‏ تصورها 
حول الوجود من أقدم التصورات, ذلك لصلته المباشرة؛ من حيث جوهر 
التصور بالتصورات السومرية والبابلية على حد سواء. 


جاء على لسان الملاك أو الأثري (هيبل زيوا) . أي جبرائيل الرسول: 
«عندما أراد ملك الثُور السّامِي أن يخلق العالم دعاني إليه من مكانه البهي 
المبهر؛ الذي كان هو المظیم یقف فیه. من تلك الشكينة. التي بنیت على 
جهته اليمنى. وقال لي مخاطباً: اذهب اذهب إلى عالم الظلمات. ذلك 
العالم المملوء بالسیثات حتى عنقه. حقاً إنه يفص بالموبقات غصاً ويعج 
بنار آكلة مدمرة. اذهب إلى العالم المزدحم بالزور والخيانة والبهتان, 
العالم المحفوف بالشوك ونبات الحسد. اذهب إلى عالم الفوضى والصخب 
دونما استقرار. alle‏ الظلام بغير نور. عالم الجيف بلا شذى «Gye‏ عالم 
الاضطهاد والموت دونما حياة الخلود. اذهب إلى العالم: الذي تزول منه 
النعم والخیرات. ولا تتحقق فيه أبداً الأمنيات». 


1:۰ 


متذضب الْمْتّزلة من للم إلى الفسّفة 


ثم استطرد قائلاً: «اذهب! اسحق الظلمات وتلك الأسرار, التي تشکلت 
وتکونت متها (من الظلمات). رص الأرض واجعلها صلبة قوية. مد السماء 
وعمّرها بالنجوم. أعر الشمس البهاء. والقمر النور, والنجوم البریق. أعط 
الماء لذة الطعم, والنار السعیر واللهب. اصنع أثماراً وكروماً وأشجاراًء التي 
تزدهر وتنمو 2 العالم. انفخ الحياة 2 الحیوانات الأليفةء # الأسماك 
واندواجن, واجمل من كل نوع ذ کر وأنشى. لكي تقوم هذه بخدمة آدم وسلالته 
كلّها. بعد هذا اخلق رجلاً واحداً وامرأة واحدة, وأطلق علیهما الاسمین: آدم 
للرجل وحواء للمرأة. ثم اجعل من ملائكة النار فرقة تكون 4 خدمة آدم. إن 
يُخالف أحد منهم أوامرك فيجب أن يطوق بالنار الحامية. عليك أن تخلق 
ملائكة ثلاثة من البهاء والنور وتلحقهما بعشرة آدم». 


«دع الماء الحي ينبع ويختلط مع الماء العكر: خلال عبير الماء العذب 
يزدهر وينمو العالم. عليك أن تنشي البيت برياحه الأربع. وأضف إليها 
بعد ذلك الهواء, الذي يهب عليها. أوقد النار. ودعها تنتشر انتشاراً. سوف 
يصبح بذلك العالم تیا من خلال يدك. عندما نطق ملك النور السامي 
(ali!)‏ بكلمة نشأت جميع الأشياء. وأصبحت حية خلال هذه الكلمة»2. 


سنجد العديد من هذه المفردات وما يرادفها # الكتب المقدسة 
الأخرى» وما يميز تصور الصابئة الندائیین أنهم ينزهون الله (ملك النور 
السامي) أو (مارا al‏ ربوثا) من خلق العالم بیدیه. بل أمر مَنْ يقوم بهذا 
العمل وهو (هيبل زيوا) جبرائیل, ومفردة (كن) التي سترد ك مقالة أبي 
الهذيل العلاف. وهي من الآية القرآنية. وردت 2# كتاب «الكنزا رباء بكلمة 
(A)‏ الكنزا ربا كتاب الصابئة الندائیین القدس, القسم الأيمن- الكتاب الأول ص 


17-7 منشورات الماء الحي. سدني استراليا ۰۲۰۰۰ نسخة الكنزا رباء بقداد ۰۲۰۰۰ 
التسبيح الأول التوحيد. ص AMA‏ 
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اللّه. فخلق الوجود حسب هذا الکتاب لم یستفرق ستة آیام» حسب التوراة 
والقرآن, بل لم يأخذ غير لحظة الأمر والتکلیف. ومن جهة آخری انه ذكر 
الظلمات. وریما هي العدم لدی العتزلة. وهي الخراب والاء ب التوراة 
والقرآن: وهي الهیولی. 


۱:۲ 


مدهب ANG EST‏ من الكلام إلى WALLIN‏ 


التصور التوراتي 


نقرأ 2 کتاب التوراة أو العهد القدیم التکوین لفظاً بدلاً من لفظ 
الوجود. ومعروف عن هذا الکتاب بأنه کتاب النبي موسیء وهو والزبور 
کتاب النبي داود خاصان بالديانة اليهودية. جاء A‏ الخلق العالم: مي 
البدء خلق الله السماوات والأرضء وکانت الأرض خربة وخالية, وعلی وجه 
الغمر ظلام وروح alll‏ يرف على وجه المياه. وقال الله ليكن نوراً فكان نور, 
ورأى الله النور أنه حسن فصنع الله الجلد. وفصل بين المياه التي تحت 
الجلد والمياه التي فوق الجلد. وكان ذلك وسمى الله الجلد سماء؛ وكان 
مساء وكان صباح يوم ثاني. وقال alll‏ لتجتمع المياه تحت السماء إلى موضع 
واحد وليظهر اليبس فكان كذلك. فسمى الله اليبس أرضاً ومجتمع المياه 
دعاه بحاراً. ورأى الله ذلك أنه حسن. وقال الله لتنبت الأرض نباتاً عشباً 
بیزر بزراً وشجراً مثمراً يخرج ثمراً بحسب صنفه بزرة فيه على الأرض 
فكان ذلك, فأخرجت الأرض نباتاً عشباً يبزر بزراً بحسب صنفه. ورأى 
الله ذلك أنه حسن». 

«وکان مساء وكان صباح يوم ثالث. وقال الله لتكن نيرات ‏ جلد 
السماء لتفصل بين النهار والليل وتكون آيات وأوقات وأيام وسنین, وتكون 
نيرات 4 الجلد السماء لتضيء على الأرض» فكان كذلك فعمل الله النورين» 
النورين العظیمین: النور الأكبر لحکم النهار. والنور الأصغر لحكم الليل 


ver 
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والنجوم. وجعلها الله 2 جلد السماء لتنير على الأرض ولتحكم على النهار 
والليل: ولتفصل بين النور والظلم. ورأى الله ذلك أنه حسن, وكان مساء 
وكان صباح يوم رابي. 

آما 2 اليوم الخامس فكانت نشأة الحیوانات. واليوم السادس كان 
خلق الانسان. ویظهر ‏ التوراة. وأن وجود الإنسان هو ذروة التطور 2 
الوجود الحي, وکان کل شيء خلق لأجل هذا الانسان «قال الله نعمل الانسان 
على صورتناء على شبهنا فیتسلطون على سمك البحر وعلی طير السماء 
وعلی البهائم وعلی كل الأرضء 

هذه هي قصة الخلق الدينية السماوية الفترضة الأولى: والتي نفهم 
منها بأنها لا تقول بالعدم الطلق؛ بل تقول صراحة بوجود عالم قبل هذا 
العالم. حیث تنص على وجود أرض خربة تطفو علی سطع الماء؛ ولکنها لم 
تتحدث عن مصدر هذه الأرض» هل كانت عامرة فخربها الله وممرها من 
جديد؟ أم هي آزلیة۹ وتحدثت عن أولوية الاء. حيث كانت الأرض تطفو 
على هذا cell!‏ وأن روح الله تتحرك فوقه. وتحدثت القصة أيضاً عن 
وحدة السماء والأرض وفصلهما بالجلد؛ فما هوفوق الماء دعاه سماءً؛ وما 
هوتحت الماء دعاه أرضاً. 

ثم ظهور اليابسة من المياه. وبعد استكمال الطبيعة غير الحيّة 
كانت الحياة, وكان البدء بالكائنات ASL‏ وبعدها الحيوانية, وآخرها 
البشرية. هذه الأفكار التوراتية الدينية © تكوين العالم متصلة بأفكار 
قد سبقتها هي الأفكار السومرية والبابلية القديمة. حيث تقول الأسطورة 
السومرية 2 التكوين ما يلي: 


)4( الكتاب القدس, العهد القدیم. سفر التّكوين ۱/ ۳۱-۱ 
(۱۰) الصدر نفسه. 


مدهب الْمْتّزئة من الک لام إلى الفُلسَّفة 


2-۱ البدء كانت الآلهة والتي اسمها (نمو) أو الآلهة أبسو. من دون 
أي شيء آخر, وكل منهما يمثل المياه الأولی. التي انبثق منها كل 
شيء 2 الوجود. 

۲- كان اله السماء واسمه (آن) وآلهة الأرض واسمها (كي) وکانا 

۳-من خلال اجتماع الالهین (آن) و (كي) كان ولدهما واسمه 
(انلیل) , وهو إله الهواء؛ الذي فصل بينهما لكي یتحرك بحرية, 
والنظرية الفرويدية تفسر هذا الانفصال بفكرة عقدة أوديب. 

۶- ويسبب الظلام. الذي كان يسود الکون, أوجد الإله انليل اله القمر 
واسمه السومري ننارء ومن هذا الأخير كان ( أوتو) أو شمش؛ وهو 
له الشمس, الذي صار نيراً أكثر من أبيه. 

۵- عندما أبعدت السماء عن الأرض. وظهر ضوء القمروالشمس قام الإله 
إنليل مع بقية الآنهة بخلق مظاهر الوجود الأخرى بما فيها الحياة. 


ومثلما استراح abit‏ 2 اليوم السابع: بعد انتهاکه من خلق العالم» حسب 
ما ورد التوراة. كذلك 2 الأسطورة السومرية ترتاح الآلهة «وتبني بيت 
الرب(. وكما نرى 3 الأسطورة Sally‏ الديني الاعتراف بالمادة الأولى 
مع اختلاف التسمية. حيث لم يستطع الفكر بشكل عام أن يتجاوز الأفكار 
المتعلقة بالمادة المحسوسة إلى الأفكار المتعلقة بالعدم المطلق اللاوجود. 
كونها لا تحس ولا تعقل. 
)11( انظر فراس السواح» مغامرة العقل الأونى. ص۳۱ وما بعدها. وطه باقرء بشير 

فرنسيس الخليقة وأصل الوجود. مجلة سومر. العدد الخامس ۰۱۹۶۹ ويرجع تاريخ 


طرح مثل هذه الأفكار إلى القرن السابع قبل الميلاد. ومدونة به الألواح التي عثر 
عليها 2 خزانة اللك الآشوري آشور بانيبال. 


۱:۵ 


0 
رشيد الخیون 


لذا عندما فکر الانسان بالبداية الأونی لهذا الكون تصورها بماء 
أو تراب أو أي عنصر ملموس آخر. إن التواصل الفكري من الأسطورة 
إلى الفکر الديني يدل على التدرج ب4 تأمل وتفسیر الوجود. وان متابعة 
هذا التدرج 3 محاولة معرفة العالم يؤكد الابداع ب4 الفكر المبكر بشؤون 
الوجود. وأنه رغم التطور العلمي الهائل والني كان من نتائجه غزو 
الإنسان للفضاء, وجلوسه فوق سطح القمر. لکن كل هذا التطور والتبدل 
2 حياة الناس لم یقلل من الانشداد إلى الفکر الغيبي» ولم يلغ تصوراته 
وخصوصاً 2 مسألة الوجود. 


یعود السبب بك ذلك إلى استیعاب الفکر الديني لهذه التصورات. 
وتعبیره عنها بأشکال أخرى وبلفة غير لفة الأسطورة الباشرة. نقول 
هذا لعمق انتأثیر الأسطوري ‏ التصورات التوراتية ب التکوین. إضافة 
إلى أن التوراة هو الصدر الأهم لفکر الديني الوحد حول الوجود. وهو 
حلقة الوصل والربط. على ما يبدو بين الفکر الأسطوري والفکر الديني 
الكتابي» والذي جاء يبشر بهذه التصورات کحقائق لا تقبل الشك لأنها 
منزلة من اللّه. 

وأفضل ما يمثل ذلك قول «الانجیل». الذي يمثل العهد الجديد بالنسية 
للتوراة. قال: Be‏ البدء كانت الكلمة. والكلمة كان عند اللّه. وكان الكلمة 
الله كل شيء به کان وبغيره لم يكن شيئاً مما كان عليه؛ فيه كانت الحياة 
والحياة نورالناس»""'. کذلك ورد كتاب «الزبور» المختص بالنبي داود : «يا 
داود فاطر السماوات الذي خلقك وخلق آبائك من OM ANE‏ 


(۱۲) إنجيل يوحنا؛ رقم ۱. 
(۱۳) كتاب الزبور مخطوطة 2 المكتبة الوطنية صوفيا مسجلة تحت رقم: ۲۰۵۰ 0.5 
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مدهب الفتَزنه من الكلام إلى الْقَلسّمَة 


وورد 2 القرآن أن الله یخلق بالکلمة: «إنما آمره إذا آراد شيئاً أن 
یقول له كن فیکون 4(" . 

آما بالنسبة للعهد الجدید «الانجیل». وهو مکتوب ‏ آريعة آناجیل. 
معترف بها من عشرات الأناجيل التي آبطلت الكنيسة التعامل بهاء والتي 
کتبها تلامیذ السید السیح ومریدوهم : متي. مرقص, لوقاء ویوحنا. قلا 
نجد فيه أفكاراً قائمة بذاتها تختص الوجود لأنه يعتمد التکوین التوراتي 
کجزء من الکتاب القدس. 


(۱۶) سورة يس. الایة: ۸۲. 
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التصور القرآني 


لا شك أن تصورات القرآن حول الوجود ما هي إلا امتداد للتصورات 
التوراتية.وما الأخيرة إلا امتداد لتصورات سبقت. إلا أنها وردت 4 القرآن 
بصياغة جديدةء مثلما وردت # التوراة بصياغة مختلفة عن ما يصطلح 
عليه بالأساطير مع أن الجوهر واحد. 


ما ورد د القرآن له صلة باللفة وقوتهاء وما حفظه للعربية من وجود 
حتى هذا الزمن حتى فهم ذلك أنه سر من أسرار قوته: وما امد معجز من 
معجزاته. وهذا ما تحدى به الكتاب مجتمع مكة آنذاك. قال: Ja)‏ لكن اجتمعت 
الإنس والجن على أن يأتوابمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله ولوكان بعضهم لبعض 
ظهيرا4. وقد حفظ القرآن احترام الكتب السماوية الأخرى: «التوراة» 
و«الزبور» و«الإنجيل» وأعاد نسخ نصوصهاء وعلى وجه الخصوص ال 
والعديد من الأحكام لكن بمفردات وصياغات عربية متينة. 

خصص القرآن آيات عديدات لخلق العالم ووجوده. تضمنتها سورة 
«قصلت»» وتسلسها بك الكتاب (۶۱). وهي من السور الکیات, وعدد آياتها 
)08( 4,3 والغالب منها كان لتأكيد قدرة الله 2 صناعة الكون. وما فيه 
من عجائب الشمس والقمر وغيرهماء وإبراز الوعد بالجنة والوعيد بالنارء 
واستحضار دروس أخرى من قوم عاد وثمود. كذلك وردت أو تكررت آيات 


(۱۵) سورة الاسراء, الآية: AA‏ 


1:۸ 


مدهب WIGS‏ من الكّلام إلى الفّاسّفة 


الخلق 4 سور متفرقة آخری. مثل سورة «هود». وسورة «السجدة» وغیرهما. 
وك هذه الآيات یرف الفكر الديتي إلى منزلة روحية كبيرة. 


ثم جاءت محاولات تشخيص المسار العلمي فیها. وذلك لمواجهة 
التطورات العلمية من اكتشافات واختراعات. ظهر العديد من تلك 
المحاولات لتثبيت الإعجاز العلمي 2 القرآن. فریما كانت هناك إشارة 
عابرة جعل منها هؤلاء المتصدين نظرية وحقيقة علمية. وبطبيعة الحال 
هناك ضرر للقرآن 3 هذا المسعى بالذات لأن النظريات العلمية ليست 
ثابتة وتتبدل مع التطور pall‏ فما توصل له العلم اليوم بشأن أصل 
الإنسان قد ينفيه غداء وهكذا. 

ومن آياته ب الوجود قوله: له الذي خلق السماوات والأرض وما 
بينهما ‏ ستة أيام ثم استوى على العرش OE‏ 


يتفق الفكر «hull‏ بشكل عام. على أن مدة العمل بخلق العالم. 
وإظهار الأشياءء كانت ستة أيام؛ هذا ما ورد # «التوراة» وكل يوم خصص 
لخلق مظهر من مظاهر الكون. لكن القرآن يعطي هذا الموضوع شيئا من 
الواقعية والحيوية. ويبعد ظاهرياً عن المنحى الغرائبي أو الأسطوري. 
حين يقول بالاختلاف. بعد آية الخلق مباشرة؛ بين هذه الأيام كوحدة 
زمنية وبين أيامنا العروفة. وربما جاء هذا التعبير نتيجة لتساؤل الناس. 
وأصحاب العقول آنذاك. عما يحصل ‏ ستة أيام فقط. 

يمكن ملاحظة هذه الستة أيام بقوله: یدبر الأمر من السماء إلى 


الأرض ثم یمرج إليه 4 يوم كان مقداره call‏ سنة مما تمدون NG‏ ويفسر 


)11( سورة السجدة الا 
(۱۷) سورة السجدة 
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ذلك الفسر الشیخ آبو علي الفضل بن الحسن الطبرسي (۱۱۵۳ ميلادية 
(208A‏ بقوله : «أي خلقهما وما بینهما ... ويقضي آمر کل شيء لألف سنة 
& یوم واحد ثم يلقيه إلى ملائکته(۲۳. وکذا سر الشيخ الذ کور: على أن 
المسافة بين السماء والأرض gh‏ ما یعادل ذلك 2 يوم القيامة: وهو لا يحده 
حد لطوله. وي مکان آخر یحدد القرآن فترة یوم واحد بخمسین ألف سنة 
من أيامنا التي نعد ونحسب. ققال: تعرج الملائكة والروح الیه يوم كان 


مقداره خمسین آلف سنة۳(6. 


على أية حال. ليس لنا تفسير هذا الالتفات إلى ما بين أيامنا وأيام 
خلق الكون إلا بالتطور 2 الفكر اليني؛ وهو حصيلة طبيعية إذا نظرنا 
إلى الفترة الزمنية التي تفصل بين التوراة OL wy‏ والتي تقدر بأكثر 
من ألف سنة؛ فقد تبدل أشياء وتقدمت أفكار. كذلك لا يخلوهذا الأمر 
بمكان من القرب من الواقعية حيث أكدت النظريات الحديثة أن تكون 
الطبيعة بأرضها ونجومها وشمسها استفرق فترات زمنية طويلة تقدر 
بملايين السنين. 


ولقصر مدة إنشاء الكون بستة أيامء إذا فهمت بطول أيامناء كانت 
وراء خطأ والي خراسان وكيع بن أبي السود أو الأسود. التميمي (كان 
والیاً لاذه 6الاه), أنه ald‏ يخطب فقال: «ٍن abil‏ خلق السموات والأرض 
ل ستة آشهر. فقالوا له: بل < ستة أيام. فقال: ality‏ لقد قلتها وأنا 
آستقلها»(". وريما لهذه الشطحة ورد اسمه لدى أحمد بن محمد بن عبد 
(1A)‏ الطبرسي. مجمع البیان. ۸-۷ ص ۰۵۱۰ ۵۲۰. 
)14( سورة المارج» الآية: + 
(۲۰) ابن عبد ربه. العقد الفرید 7 ص ۱۵۹ ابن الجوزي. آخبار الحمقی والففلین 


صخ 


Los 


مذهب BIGGS‏ من ان لام إلى DALIAN‏ 


ريه (ت. ATA‏ ميلادية ۲۲۷ه ے «العقد الفرید». وأبى فرح عبد | 

ی الفرید». وابي فرج عبد الرحمن 
بن الجوزي (ت ۱۲۰۰ ميلادية 0۹۷ه) 2 «أخبار الحمقی والففلین» ضمن 
هذه الطبقة من الناس. 


كذلك يأتي انترآن sical‏ أخرى لا تخلومن التشابه الظاهري بیتها 
وبين النظريات المعاصرة کقوله: > 5 ی إلى السَّمَاءِ وم IES‏ ال 
َهَا َبَرَض ایا eG‏ أو كرما قاتا Gusts GST‏ 4 ومعلوم أن هناك 


نظرية فلسفية وعلمية. وهي نظرية الاتفجار الكونيء وملخصها: أن «نشوء 
جميع الأجرام السماوية الحالية من كتل Oeste‏ 


أقر القرآن بالمادة الأولى. وهي الدّخان؛ وعدم قوله بالعدم المطلق» 
حيث خلق الله السماء من مادة سابقة. وقد شخص من الأيام الستةء يومين 
لخلق الأرض وما علیها من حياة. قال: Sp‏ کم ay SS‏ لق 
SM‏ 4 یمین وَتَجَعَلُونَ ناذا یت رب این ۰۳4 خلق السّماء 
بيومين أيضاً: SAL ١‏ سح نوات Abcam‏ کل شام رما 
دیا السّمَاءَ انیا بتصابیع وَحِفْطًا دنك تَقَدِيرٌ العَزِيزِ العلیم OG‏ 
وكما قلنا التصور القرآني حول خلق الكون لا يختلف ولا يبتعد Lac‏ جاء ب 
«التوراقه. إلا من حيث اللفة وتوزیع لیام هد جاء 2 الآية: bp:‏ الذي 
ib‏ اسماواد والأزضٍ يذ سئّة ام وَكَانَ عَرَُهُ عَلَى لاء لِيبْلوكُمْ أ i‏ 
Sasi‏ عَمَلًا ,3 كلت کم مَبْمُوكُونَ من بد وت لقن Goal‏ كَمَرُوا إن 


0 


(۲۱) سورة فصلت. الآية: ۰۱۱ 
(۲۲) موجز تاريخ الفلسفة. ص۳۳۲ عن مؤلقات مارکس وانجلس. الجلد ۲۰ ص ۵۷-۵1. 
(۲۳) سورة فصلت. الآية: 4. 
(TE)‏ سورة قصلت, الآية: ۱۲. 


رشيد الخیون 


i 7 # eo ee 
ی التوراة فيأتي القول: موژوح الله یرف على‎ LAG هَدَا إلا 5 مُبِينَ‎ 


وجه الیام(۳. 


كذئك جاء  gi all‏ : وم 53 اثذین كَمَوُوا Fi‏ السَّمَاوَات وَالْأَرَضَ 


مق و ty cee‏ و igi ts‏ مرک (me‏ 
گانتا رت مَمََفْنَاهُمَا igs‏ من tll‏ کل شَيْءِ Es‏ فلا يُؤْمئُونَ OG‏ 


وحسب التفسیر اللفوي فإن كلمة رتق تعني الالتصاق وعدم الانفصال 
والفتق هو الفصل بين السماء والأرض. ویقول الطبرسي بك تفسير ذلك 
عن ابن عباس وقتادة وآخرین: «کانتا ملتزقتین منسدتین ففصلنا 
بینهما بالهواء(. 


هنا تجدر الاشارة إلى وحدة الکون بهيئته الأولى» ثم الانفصال 
الذي جاء كما يصفه العلم بفعل حركة الدوران. وقد سبق وأشرنا إلى 
الأسطورة التي تقول بالتحام إله السماء المذكر مع إلهة الأرض المؤنثة ثم 
الفصل بينهما بفعل مولودهما آنلیل اله الهواء. ومقابل الهواء مثلما ورد ب 
التفسير عن ابن عم النبي عبد الله بن عباس (ت. WA‏ ميلادية 1۸ه). 
ومقابل الهواء ورد الجلد فاصلاً بين ما تحت الماء وما فوقه, أي بين الأرض 
والسماء. 


Set‏ 2 التصور القرآني وان كان مكرراً لما ورد سابقاً: نجد الابتماد. 
إلى حد ماء عن الإشارة الأسطورية الظّاهرة ل الرأي الشومري, ثم رأي 


(TO)‏ سورة هود الآية: !. هذا وتكرر ذكر الخلق, بما فيه الفترة ستة آیام. بمنطوق الآية 
المذكورة نفسه. مع بعض الاختلاف البسيط ذ عدة آيات مثل: المرفان: آية .۵٩‏ 
والسجدة: آية et‏ وق: آية ۰۳۸ والحديد: آية ؛ والأعراف: آية +0 ويونس: آية ۳. 

)11( الكتاب القدس, العهد القديم؛ سفر التكوين ۱/ ۴-۲ 

.۳۰ سورة الأنبياء. الآية:‎ (TY) 

.۷۲ الطبرسي. مجمع البيان ۸-۷ ص‎ (YA) 


yoy 


مدضب الْعْتّزْلة من الكَلام إلى القّلسّفة 


التوراة. وذلك أن الفتق أو الفصل قد تم بأمر الله ولم يجد الفسرون 
بداً من تقريب الفكرة فطرحوا الهواءء الذي يرونه ويحسونه 4 الفضاء. 
وكذلك يؤخذ بنظر الاعتبار تطور التصور من زواج الآلهة وولادتهاء بما 
يشبه حركة الکائن الحي إلى الجلد التوراتي الذي جاءت فكرته أكثر 
منطقاً بالنسبة للفكرة الأولى. ثم نضوج ذلك بالقول القرآني بمسألة أكثر 
قرباً من النطق. 

نجد أحد رجال الدين من مؤرخي وشيوخ المسلمين الشيعة محملاً 
النص أكثر مما یجب, ويدخل عليه شيئاً من مفردات المتكلمين عندما جمل 
الرتق مقابل العدم والفتق مقابل الإيجاد أو الوجود. مع أن معنى الفتق 
لا يحتمل غير الفصل, أي هناك اعتراف صريح بوجود مادة آولی. منها 
نشأت الأرض ونشأت السماء. قال المجلسي: «فإذا وجدت الحقائق فعند 
الوجود والتكوين يتميز بعضها عن بعض, فبهذا الطريق جعل الرتق 
مجازاً عن العدم والفتق عن الوجوںء. 

كذلك نجد المجلسي يفسر مفردة العدم بعبارته الآتية: «كان كل شيء 
ماء وكان عرشه على الماء؛ فأمر الماء فتحول ناراً. ثم أمر النار فخمدت 
فارتفع من خمودها دخان. فخلق الله السماوات من الدخان وخلق الأرض 
من aba‏ 

إذن ليس هناك عدم محض. فالأول كان الماء الذي شخصته الأفكار 
السومرية أساساً للكون. وعلى الرغم من قوة التأثير الديتي. وخصوصاً بل 
أول نزول القرآن والتبشير بالدعوة الاسلامية. لكن الناس تساءلوا آنذاك 
عن التصورت الواردة فيه. ويذكر المتصوف والمفكر ابن عربي استفساراً 
)14( المجلسي» بحار الأنوار OF‏ ص Of‏ . 


۰۹۸ الصدر نفسه ۵۶ ص‎ (T+) 


yor 
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قدمه شخص إلى الرسول حول بداية الكون ومكان الله قوله فيه: «أين كان 
ربنا قبل أن يخلق الخلق»؟ وكان الجواب: «كان 2 السحاب الشفاف. الذي 
يحجز الناظر عن a ued!‏ 

وبفض النظر عن الاستفسار والتوضیح. سواء طرح ب حياة الرسول 
al‏ من بعده» فإنه يشير إلى رغبة 2 التقصيء ‏ آمور الکون. وليس ما جاء 
حوله حقائق كاملة, هذا إذا نظرنا لها كعلم لا كديانة. وختاماً كل ما جاء 
4 التصور الديني, الإسلامي وما قبل الاسلامي, أنه لا يخرج من دائرة 
العالم المحسوسء فالتصورات ظلت تتحدث عن الماء والهواء والزمن من 
داخل الكون لا من خارجه؛ وبطبيعة الحال لم يلغ هذا الأمر التفكر بوجود 
الله. کقوة ‏ داخل الطبيعة نفسهاء أو خارجها. حسب اختلاف أهل الرأي, 
وبالتالي لم يلغ وجود الدین. وربما قربت السافة بين الالحاد والایمان إذا 
كانت العودة صادقة إلى العقل من دون مؤثرات سياسية وفكرية مسبقة. 


)11( ابن عربيء الفتوحات RSM‏ اص .1٩‏ 


164 


مدهب WU‏ من الكلام إلى انقَلمّضة 


آفکار معاصرة 


تبق الأفكار الدّينية 2 صفحات الکتب السماوية. بل ظهر مفکرون 
وفلاسفة سعوا إلى تطوير الفهوم الدّيني واعطائه شكلاً أكثر معقولية 
وقبولاً. وذلك ما فرضه تطور العلم ونظریاته التعددة بك مسألة الکون 
ووجوده, أو لنقل لتضييق الهوة بين العلم والدین, حتی إن الیمض أخذ 
يجعل من SUSI‏ السّماوي ککتاب علم بحت.فیه الفیزیاء والکیمیاء. إن 
هؤلاء سواء کانوا مسلمین أو مسيحيين أم يهود يؤكدون بالدرجة الأولى على 
المبدأ الديني كأساس لأفكارهم الشتركة. وهو وجود القوة الالهية كقوة 
تقف خلف هذا الوجود الذي تتمثل فيه غاية وقصد ومنها وجود الانسان, 
الذي من أجله كان كل شيءء ووجوده هو الآخر من أجل عبادة الله. 


وقال الأب جورج قنواتي"". ومن المؤكد أنه يتحدث بما تستسيفه 
السيحية واليهودية OY‏ المسيحية تقر بالتوراة كمهد قدیم. والإنجيل مكمل 
له بالعهد الجديد: «خلق الله العالم لكي يكون مثمراً للإنسان من حيث هو 
خليفة الله كان للإنسان 2 الخلق مركز الشرف. ولهذا مرت الملائكة 


(۲۲) رجل دين مسيحي مصري. ولد بالإسكندرية ۰۱۹۰۵ ودرس الصيدلة والكيمياء. 
ثم تخصص بالدراسات الدينية. وهو راعي دير الدومنیکان, ومکتبته, أشرف 
على العديد من الدراسات العلمية. وحضر العديد من المؤتمرات العلمية الخاصة 
4 الاستشراق والدراسات الاستشراقية. تو VANE‏ من نتاجه الفكري: كتاب 
«مؤلفات ابن سيناء. وها مسيحيون 4 مصره. و«المسيحية والحضارة العربیة». 
و«فلسفة اين رشد ب تاريخ الفلسفة العربية» وغیرها. 


10s 


‘ 
وهيد انخیون 


بأن تسجد (a‏ يؤكد الاسلام ذلك بالقول الذي ينقله الأب قنواتي دعماً 
لرأيه السابق: «لقد خلق الإنسان لكي يشهد أن لا اله إلا اللّه. لكي يعبد 
خالقه ويمدحه ویخدمه:(۳؛ ومعلوم أن القرآن كان واضحاً 4 الفرض أو 
الغاية من خلق الإنسان. قال: «وما خلقت الجن والأنس إلا لیعبدون»۳. 

لقد جعلت الأديان روعة وأعجوية الوجود. بأسراره وتنظيمه الدقیق. 
برهاناً على وجود الله وقدرته وجبروته. وكاستكمال لموضوعة الوجود ب 
الفكر الديني نناقش آراء أحد أقطاب هذا الفكر الذي يعتبر راكداً من رواد 
الفكر الديني الفلسفي المعاصرء وهو صاحب قصد وغاية ولم تأت دراساته 
لترف فكري, أو ميل شخصي حسب. بل كانت غايته مواجهة ما يعتقده هو 
بسريان الفكر المادي ‏ الجتمع العراقي. والاسلامي بشكل عام. 

لذا كان صاحب رسالة وقصد ومنهج, ويعد ما يطرحه أساساً لقيام 
نظام إسلامي. لا بد أن يجد له فلسفة واقتصاداء فما كان من فلسفة 
ليعقوب الكندي (ت. 4177 ميلادية ١٠٠ه).‏ وأبي نصر محمد الفارابي 
)>40 ميلادية ۳۳۹ ه). والشيخ الرئيس أبي علي بن سينا (ت. ۱۰۳۱ 
ميلادية (BETA‏ وما قبلهم من المعتزلة؛ واخوان الصفا ليست فلسفة 
إسلامية مثلما هي أفكار آية الله محمد باقر الصدرء التي هي «فلسفتنا» 
حسب منطقه وما تلك إلا هرطقات. 

قدم آية الله الصدر تصوراته حول الوجود من خلال مناقشة الفكر 
الفلسفي الماركسي كمحاولة جادة لصياغة نظام فلسفي إسلامي؛ وفكري 
يتضمن الجانب الفلسفي والاقتصادي حيث يناقش هذا المفكر مسألة 
(TT)‏ قنواتي. السيحية والحضارة. ص١7.‏ 


(۲۶) الصدر نفسه. 
(TO)‏ سورة الذاریات. الآية: 01. 


yor 


مدهب الْفْحَرنة من الكلام إلى الفّاسّفة 


الوجود بمفاهيم فلسفية منفصلة عن الفکر الثالي. كما يعتقد هو بذنك. 
ویقف متناقضاً مع الفكر الماديء واعتقاده هذا یوضحه ب قوله التالي: 
«وبذلك یوجد 2 الحقل الفلسفي للواقعية مفهومان. یمتبر آحدهما أن 
المادة هي القاعدة الأساسية للوجود, وهو الفهوم الواقمي المادي. ویتخطی 
الآخر المادة إلى سبب فوق الروح والطبيعة معاً وهو الواقمي الالهي:(۳. 

ففي مسألة الوجود يحدد الصدر واقعية الوجود الإلهي أولاًء وتحديده 
هذا ليس خارجاً عن التصورات الدينية المامة. التي أشرنا إليها سابقاً 
من خلال ما ورد ب4 الكتب السماوية؛ وهنا يكون الاتفاق مع المادية يخ 
اعتبار الثالية مذهباً بعيداً عن الواقعية سواء كانت الموضوعية منها 
al‏ الذاتية. وحيث واقعية وموضوعية الوجود الالهي. كواقعية وموضوعية 
الوجود الادي, وبذلك يُلفى أن يكون الصراع الفلسفي بين المادية والمثالية 
وحسب. لأنه ينزه الفهوم الفلسفي الديني للوجود من طابعه الثالي. 

هذا الأمر نجده یقول: «إن الواقعية ليست وقفاً على المفهوم المادي؛ 
كما أن المثالية أو الذاتية ليست هي الشيء الوحيد الذي يعارض المفهوم 
المادي. ويقف أمامه على الصعيد الفلسفي؛ بل يوجد مفهوم آخر للواقعية 
هو المفهوم الواقمي الإلهي. الذي يعتقد بواقع خارجي... ويرجع الروح 
والمادة معاً إلى سبب أعمق فوقهما جميعاًء"'. لأن الله خالق المادة والروح 
معاً. وأنه سبحانه غير معروف ومحدد. يتعرف عليه الانسان من خلال 
مخلوقاته, والتي هي الوجود روحاً ومادة. 

يظهر بالوجود الالهي ails‏ وجود ثالث خارج المادة والروح؛ وتتحدد بل 


(1؟) الصدر, فلسقتنا. ص ۲۰۸. 
(۳۷) الصدر تقسه. ص ۰۲-۹ 
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تقديم أحدهما على الآخر مادية أو مثالية الاتجاه الفلسفي. كما يحدد ذلك 
السؤال الأساسي ‏ الفلسقة عبر الفهوم الماركسي: «خطان آساسیان. 
اتجاهان آساسیان ‏ طريقة حل المسائل الفاسفية. فهل ينبغي إيلاء 
الأولوية للطبيعة للمادة للفيزيائي للمالم الخارجيء واعتبار الفرعي 
الروح والإحساس. وما إلى ذلك عنصراً ثانوياً. تلك هي المسألة الرئيسية. 
التي ما تزال ‏ الواقع تقسم الفلاسفة إلى معسكرين کبیرین(*۳. 

حسب هذا التصور. لا وجود لخط ثالث خارج هذين الخطین, فلا 
یستطیع أصحابه من تحدید ماهية هذا الوجود الثالث, فاللّه لیس مادة 
ولا شيء من الأشياء بل هو الفهوم الديني روح وفكرة؛ لذا لا یتصور 
إلا ضمن التَّصور الثالي. وان الاختلاف بين المثالي والالهي ما هو الا 
بالكُسمیات فقط. Lal‏ على أرض الواقع فإن الفکر الدّيني بشکل عام 
هو فکر مثالي موضوعي, حیث التنزیه الذي ينزه به الله من کل وجود 
gale‏ وفيزيائي, یحوله وبدون عناء إلى فكرة وروح عالية. كما هي الثل 
لدی فلا طون العلقة 2 المالم العلوي. والصورة النهائية لدی أرسطو. 
والذرة الروحية لدى لیبنتز التي تسمی بالوناد. والفكرة الطلقة لدی 

على الرغم من اعتقاد التیار الديني الفلسفي» الذي یقول بأن القدرة 
الالهية غير الحددة. هي وراء كل شيء بك الوجود. لکنه من جهة آخری 
یحاول مواكبة التطور العلمي. وهذا الأمر يأتي واضعاً يذ رأي آية الله 
الصدر التالي: «والحقيقة أن الفهوم الإلهي للعالم لا يعني الاستغناء عن 
الأسباب الطبيعية!". 


۰۳۹۱ ليقين, المادية والمذهب التجرييي» ص‎ (TA) 
۰۲۱ الصدر فلسفتناء ص‎ )۳۹( 
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مدهب WIGS‏ من الكلام إلى الفّاسَفة 


كذلك يؤكد الصدر على آهمية البحث العلميء وأن العقل هو دلیل على 
اثبات الحقائق Ley‏ فیها الله كحقيقة قائمة وأولى. وهو يريد الاحتفاظ 
بالأسباب الالهية والأسباب الطبيعية 4 آن واحد. والأسباب أخيراً هي 
إلهية. قال: «إن كشف الأسباب لوجود العالم لا يعني الاستغناء عن اللّه, 
أو فکرة eat‏ من الواضح أن آية الله أدرك: على خلاف مفكرين كبار 
سبقوه كأبي حامد الفزالي على سبيل JEM‏ لا الحصرء 2 تأكيده على 
الأسباب الطبيعية وإمكانية الظواهر بما فيها من أسباب. 


بعد هذا يبقى أن نوضح أمراً آخر قدمه الصدر. من خلال مناقشته 
للفلسفة الديالكتية والتاريخية, كدليل على وجود الله كعلة أولى لكل ما هو 
روحي وماديء وهذا الأمر هو رفض نظرية التزامن بين العلة والمعلول؛ أي 
ما بين السبب Reilly‏ وهدف هذا الرفض هو وجود العلة الأولى بدون 
معلول. ذلك لقطع سلسلة التواصل بين النتائج والأسباب. 

جاء ذلك رداً على التساؤل عن ما قبل وجود الله وهذا هو الإشكال 
نفسه الذي يتعرض له الفكر المادي عند الحديث عن بذرة الكون الأولى» 
التي أوجدت أو خلقت نفسها بنفسهاء وكيف تفسر سرمدية الادة. وإذا 
كان الفكر المادي الفلسفي يعتمد على ما توصلت إليه علوم الطبيعة بذ 
اكتشافاتها المستمرة فان الفكر الديني غير المنسجم مع تطور هذه العلوم؛ 
.4 وجهات عديدة. اختصر المسافة جاعلا سیب الوجود علة ليس لها معلول 
وهي الله بينما Sail‏ الديني القديم عندما يتحدث عما وراء الوجود لا 
يتجاوز المادة؛ التي جعلتها قدرة الله أرضاً وسماءً. وأشياء أخرى. مثلما 
ورد 2 التوراة والقرآن على حد سواء. 


(۶۰) المصدر نفسه, ص ۰۲۱۲ 
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یتضح مما تقدم أن آية الله محمد باقر الصٌدر. مع التّقدير لقراءته 
وبحثه 2 الفكر والفلسقة. إلا أنه 2 مجال تحديد خط ثالث 2 القلسفةء 
خارج المادية والثالية. أراد تأكيد نظرية إسلامية فلسفية أولاً خارج منشأ 
الفلسفة الإسلامية المعروفة وكانت ناضجة إلى حد کبیر 2 القرن العاشر 
اليلادي وما بعده. وبالتالي تأكيد نظرية اجتماعية واقتصادية لنظام 
سياسي إسلاميء مع تفاؤل غير واقعي 2 حل العضلة المذهبية بج مسألة 
الامامة, وهي أخطر الخلافات ما بين الشيعة والسَّنّة. لبلد مثل العراق. 


من المعلوم أن الأحزاب الشمولية. الدينية أو العلمانية. والحزب الذي 
یتبنی أفكار الصدر. وهو حزب الدعوة الإسلامية أحدهاء لا تتمكن من 
العمل خارج الآيديولوجية. وما يمكن قوله. إن آية الله الصدر لو فاته 
حكم الإعدام وعاش إلى يومنا هذا لراجع الكثير بك كتابيه «فلسفتنا» 
و«اقتصادنا». وريما دعوته إلى دولة اسلامية تتبنى فلسفته. 

إن الفکر الدّيني المعاصرء وانطلاقاً من أفكار آية الله الصدر, لا يؤكد 
سوى التناقض بين الادية والإلهية ‏ مجال البحث ‏ ما وراء الطبيعة, 
عبر جدل لا نجده مثمراً. فعلى حد عبارة الصدر: أن «الإلهي يعتقد بلون 
من الوجود مجرد من المادة. أي موجود خارج الحقل التجريبي. وظواهره 
وقواه”*)؛ وهذا ما ذهبت إليه المثالية تماماً. مع اختلاف التسمیات مثلما 
أسلفناء هناك المثال وهنا الله هناك الصورة البريئة من المادة وهنا call‏ 
هناك الفكرة المطلقة وهنا اللّه. 

لكل الرجوع إلى النّص الدّيني التوراتي والقرآني 2 مسألة الوجود لا 
نجد هذا التجريد المطلق فيهما عن المادة 2 ما وراء الطبيعة. حيث يقول 
(۶۱) الصدر نفسه. 
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التوراة «وكانت الأرض خرية خالية وعلی وجه الاء Medals‏ وجاء 2 
القرآن : م اسو ی ای السَّمَاء وهي ONESIES‏ 

تبدو مسألة الوجود المجرد عن BAL‏ ويعني العدم المطلق 2 خلق 
الکون, قد جاء من إضافات خارج الكتب السماوية. وقبلها التصورات 
الأسطورية. التي تعتبر الأساس للتصورات اللاحقة. بدأه المعتزلة بمسألة 
العدم قبل الوجود. فحينما يتكلم التيار الديني المعاصر عن الوجود يحوله 
إلى جهاز منظم بعيد عن الصدفية. جهاز يديره مدبر هو sal‏ يصفة آية 
الله الصدر بقوله : «إن موقفنا من الطبيعة. وهي زاخرة بدلائل القصد 
والفاية والتدبير. كموقف عامل يكتشف 2 حفرياته أجهزة دقيقة مكتنزة 
بك الأرض» فان هذا العامل لا يشك 4 أن هناك يداً فنانة ركبت تلك 
الأجهزة بكل دقة وعناية. 


هنا تتحقق الحتمية. أو الجبرية الدينية 2 الوجود. فتصبح كل قطرة 
مطر وذرة رمل ونبتة برية وما إلى ذلك محسوباً لها مسبقاً. فما المانع من 
تقدير وجود الإنسان وتصرفه مسبقاً بجوعه وشبعه وفرحه وترحه ومعاناته 
من فواجع المجتمع والطبيعة كالحروب والزلازل والأعاصير...الخ. وهذا 
الأب جورج قنواتي (ت . ۱۹۹۶ ) كرمز من رموز المفكرين والباحثين الكبار 
المسيحيين بمصرء يؤكد ذلك بقوله أيضاً: «ولا يستطيع المؤمن ألا يعجب 
كل الإعجاب عندما يرى ما 4 الكون والتاريخ من Slam‏ ونظام ag yg‏ 

لقد سبقت التفكير الديني المعاصر عن الإلهية مقابل المادية والمثالية, 


(ty)‏ التوراة. سفر التکوین. 
)£1( سورة فصات. 
)££( الصدر, فلسفتناء ص ۳۵۹. 

)£0( قنواتي. المسيحية والحضارة العربية. ص ۱۸. 


یة: ۱۱. 
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أفكار أكثر واقعية على الرغم من زمنها السابق. وأنتجت مثل مقالة وحدة 
الوجود. التي تبناها فلسغياً المتصوف محيي الدين بن عربي (ت. ۱۲:۰ 
ميلادية (a WA‏ ومن قبله كان المعتزلة الذين أسسوا لتصورات تتسم 
بالواقعية إلى حد ما. ختاماً. لا تبدو الدعوة إلى الخط الالهي 2 الفاسفة 
أكثر من إرهاصة فكرية؛ يصعب استيعاب تمايزها عن القلسفة المثالية. 


yay 


الفصل الرابع 


ماقبل 


الوجود عند المعتزلة 
مقالة العلاف 
مقالة الشحام 
مقالة الخياط 


العدم بين الاشبات (Ally‏ 


هذهب UE‏ من الكلام إلى الفُلسّقة 


نظرة عامة 


بطبيعة الحال. لم يكن الاعتزال. کمذهب کلامي وفلسفي, وعلی 
الرغم من خصوصیته. من بين الذاهب الأخری ب داخل الفاسفة 
الاسلامية البحتة. فقد ظل يدور حول رحی التصور الدّيني ب4 الوجود, 
تهدف نظریاته, بشکل ale‏ إلى تجسید فكرة الله وتأکید الطابع الديني 
الهیمن آنذاك على الفکر والفلسفة. ویفسر هذا الأمر عدم وجود آفکار 
مادية خالصة عند الذاهب التي كانت قاعدة نشأتها دينية مهما كانت 
محاولاتها الفكرية نحو ذلك. مثلما یصنف البعض مقالات ابراهیم 
بن سيار النظام. 2 الحركة والجزء الذي لا بتجزاء أو تصورات شیوخ 
الاعتزال الآخرين حول شيئية ما قبل الوجود. 

فحینما نتعرض لفكرة المعتزلة ‏ الوجود سنجد مزيجاً من الفكر 
المادي والمثالي كما اختلط سابقاً 2 الفكر الفلسفي الهندي والصيني وحتى 
اليوناني؛ ومن جانب آخر لا يمكن اعتبار أفكار المتزلة افكاراً قتهية أو 
كلامية بحتة أيضاً وانما هي أفكار ذات منحى فلسفي تسعى إلى الاجابة 
على التساؤل حول الوجود. فإذا تأكدت مهمة الفلسفة الأولى هي البحث 
2 الوجود. فإن نظريات العتزلة هي نظريات فلسفية لأنها تجيب على هذه 
الوضوعة وبطريقة فلسفية. 

لذا عندما نتکلم عن بدایات الفلسفة العربية الاسلامية فلا یمکن 
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إغفال تاريخ المعتزلة ‏ هذا المجال؛ وكأن هذه الفلسفة بدأت عند يعقوب 
الكندي: كأول فيلسوف عربي اسلامي. كما يشير إلى ذلك معظم 
المستشرقين والمهتمين يذ هذا المجال. فما يمكن قوله؛ عند ذكر الكندي 
مثلاً. هو النضح الذي تميزت به مرحلة أفكار هذا الفيلسوف. وريما يكون 
اختفاء مؤلفات شیوخ العتزلة, 2 خضم الصراعات السياسية والفكرية, 
عذراًلباحشین, فما وصلنا من المعتزلة هوما تناقلته كتب أعدائهم أكثر من 
مویدیهم, وكتب بعضهم التي تعد على أصابع اليد قياساً بما أرخ للمئات 
من مؤلفاتهم. 

نحن 4 حاجة للبحث الدقيق عن مقدمات أوشذرات الفلسفة 
العتزلية, ویمکن تشخیص مناج فلسفية ‏ آرائهم المختلفة بك الوجود. 
تمیزوا فيها عن غیرهم. ويبدو من خلال دراسة هذه الأفكار أن للمعتزلة 
إبداعاً 2 هذا الشأن يتجاوب مع موضوع الفلسفة واهتمامها, وسنبحث 
هذا الموضوع ‏ ما قبل الوجود yl‏ ثم الوجود كظهور من العدم. أطلق 
المعتزلة على مرحلة قبل الوجود تسمية «العدم»؛ وقد اختلفوا بنظرياتهم 
حول حقيقة هذا العدم. هل هو الطلق أم الشيئي؟ 

يبدو. حسب ما ذهب العدید من الباحثین. أنهم قالوا بهذا العدم 
لیحلوا به مسألة الوجود. وغموض بذرته الأولى؛ ومنهم مَّن ربط بين علم 
الله بالأشياء وبين مسألة العدم. عندما قال: بما أن علم الله قدیم فكل ما 
كان یعلمه أنه موجود قبل أن یظهر للوجود. وبهذا یکون الوجود عبارة عن 
فكرة ليس الا! وأن ما يجعل فكرة المعتزلة متشابهة إلى حد ما مع نظرية 
المثل الأفلاطونية. وما أطلق عليه آفلاطون ( ۳۶۷ قبل الميلاد) بالوجودية 
الصرفة. وملخصها أن تكون الأشياء كامنة قبل ظهورها إلى الوجود على 


۱۹۹ 


مذشب الْمْتَزلة من انلام إلى DALIAN‏ 


وجه حقيقة, فإذا كانت الأشياء عند آفلاطون نسخاً 4 عالم المثل؛ فعند 
العتزلة تكون 2 عالم الله وعلمه. 


أخبر الشّهرستاني عن ذلك بالقول: «تزعم المعتزلة أن لكل فكرة 
مقابلاً ٠‏ أعني أن المعلوم يجب أن يكون شین حتى يستند عليه العلم(. 
ويما أن العالم كان عدماً عند المعتزلة استمد وجوده من علم الله فان ذلك 
يقرر أن يكون العدم مادة العالم والوجود الأولى الممنوح من الله الصورة 
والشكل. Sty‏ هذا بجوهر فلسفة أرسطوطاليس (ت. ۳۲۲ قبل الميلاد) 
۶ اتحاد المادة بالصورة, والمادة عنده الهیولی, وتدريجياً إلى الأعلى تكون 
هناك صورة بريئة من المادة هي اللّه. وحسب زهدي جار الله «إن القول 
بالمعدوم ليس مجرد نظرية عند العتزلة. بل هو الحل الوحيد لمسألة الخلق 
ولتفسير التباين الجوهري الوجود بين الله والخلوقات»(. 


يتبع هذا الأمر آساساً جوهر مسألة التوحيد عند المعتزلة والتنزيه 
المطلق لذات اللّه. ویدون فكرة العدم هذه يكون الوجود قادماً من ذات الله 
مباشرة. وهذه المباشرة تدل على شيئية الله التي ناضل العتزلة ضدها. 
وكانت هي page‏ فلسفتهم 2 التوحيد. فالعدم عندهم هو الواسطة بين 
الله والوجود. تلك الواسطة غير المرئية وغير المجسمة أو المشيّأة إلا بعد 
ظهورها كوجود مادي. ولتوضيح هذه المسألة لا بد من مناقشة أفكار أو 
مقالات المعتزلة بصدد العدم. حيث انقسموا إلى قسمين منهم من نفى 
شيئيته ومنهم من أثيتها. 


(۱) الشّهرستانيء نهاية الإقدام» ص ۰1۱ 
(۲) جار الله فلسفة المعتزلة ۱ ص AVVO‏ 
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مقالة أبي الهذيل العلاف 


(ت.۸۶۱ ميلادية ۲۲۷ ه) 


لا تعطي المؤلفات التاريخية, ‏ المذاهب الإسلامية. كلاماً صريحاً 
بالعدم 2 مقالة أبي الهذيل العلاف. كأول فيلسوف معتزلي. بل إن ما 
صرح به العلاف. حسب ما نقله الشهرستاني. هو ما قبل الوجود على أنه 
العدم. قال: «الخلق عنده abil‏ قوله لا ل محل(. وكذلك قوله: مك كلام 
الله إن بعضه LY‏ محل وهو قوله OS‏ وأن كلمة «كن» هي فمل الأمر 
الذي به تحول العدم إلى وجود. یقصد العلاف بقوله : «لا < محل» أي غير 
محدد بمكان. و سبيل توضيح المسألة أكثر نأتي بقول العلاف التالي: «إن 
الله قوله للشيء كن لا 4 محل قبل خلق الأجسام Masel yey‏ 


لکنْ, ما هي الصلة بين هذا القول الحادث من الله كما يريده 
العلاف. وبين الوجود الكائن منه؟ وكما يبدو أن pal‏ الله كان موجهاً إلى 
شيء يقصده العلاف Lebel‏ حيث يحمل إمكانية أن يكون وجوداً متميزاً 
تظهر die‏ هذه الأشياء المتنوعة. وكما هو واضح ع مقالة إبراهيم النظام: 
م الظهور والمداخلة تكون الأشياء كامنة هذا العدم: الذي كان أمر الله 
(كن) أعطاه صفة الوجود, والا إذا كان هناك لا شيء قبل الوجود فما هي 
الحاجة إلى الأمر «کن». كما قال بذلك العلاف؟ ويرى ألبير نصري نادر 


(۲) الشهرستاني, الملل والنحل۱ ص-1. 
)£( الصدر نقسه: ص ۵۸ 
(۰) البقدادي, الفرق بين الفرق. ص ۰۱1۰ 
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بأن العلاف ‏ رأيه هذا كان يشرك بالله. والباحث يقيس هذا نسبة إلى 
التوحيد المعتزلي وتنزيهه المطلق للذات الالهية. ورد ذلك بقوله: «أليس هذا 
القول نوعاً من الشرك؟ عندما نقول: إن الله أمر العدم الذي هو الشّيء 
cal ily‏ فيكون هذا العدم شيئاً موجوداً وقديماً. وهو کمادة أولى ستأمر بأن 
تتخن صوراً كانت فيها بالقوة؛ ولكن هذه الصّورة غير صادرة من الأمر 
الالهي Maal‏ 

ذلك ما يأتي متعارضاً تماماً مع مقالة العلاف .3 التوحید. وما زال 
هناك شيء کامن 2 هذا العدم فلا بد أن یظهر بشکل اضطراري؛ وهذا 
ما یسمی عند العتزلة ب «العدم المکن». أي الذي يحمل إمكانية الوجود. 
إن العلاف ‏ قوله بقضية العدم؛ بالصورة التي آلفی فیها العدم المطلق. 
آراد الجمع بين رأيه الفلسفي هذا وبين قوله بالذات الالهية الطلقة. فأخذ 
العلاف یفتش Lee‏ یجعله واسطة لهذا الانسجام. ومع كل هذه الحاولات 
فانه لم ينج من تهمة الکفر والالحاد من قبل مثبتي الصّفات, ویرتبط هذا 
بفكر المعتزلة حول الصفات ومسألة تعطیلهم لها. 

كان العلاف بآرائه هذه قد آسس قاعدة 4 مدرسة المعتزلة للقول 
بالعدم؛ عندما يتحول عنده إلى وجود بالأمر الالهي «كن» الحادث وليس 
القديم طبعاً. حسب مقالة خلق القرآن السالفة الذكر. وارتباطاً برأي 
العلاف هذا فإن تلميذه إبراهيم النظام قد أشار إلى مسألة العدم بشكل 
غير مباشر ذ نظريته الظهور والکمون, وقوله بأن الخلق كان دفعة واحدة. 
وهذا يدل عنده على أن ظهور الأشياء كان ذاتياً من مکانها ووجودها 
باختلاف أجناسها. وأن التمییز بين الأشياء كان بظهورها إلى الوجود لا 


(5) نادر, فلسغة المعتزلة ١‏ ص۷۰. 
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بوجودها 2 العدم» وهذا يفسر بعدم ملموسية المعدوم» وأنه مجرد 
قوة كامنة .2 اللاوجود. عموماً. حل الملاف كيفية إيجاد الوجود بطريقة 
غير صريحة نستنتجها من الأمر «كن» الموجه من الله إلى العدم ليصبح 
وجوداً. بينما یعتبر النظام ظهور الأشياء ليس بأمر بل بظهور ذاتي حيث 
تظهر الأشياء المعلومة إلى الوجود من مکامنها. 


نرى العلاف يضع الغاية والقصد من خلق الوجود بقوله: «خلق الله 
خلقه لعلة والعلة هي الخلق, وأنه Leif‏ خلق الخلق لنفعتهم. OY‏ من خلق ما 
لا ينتفع به فهوعابت». وإذا تساءلنا عمَنْ يدرك هذه المنفعة, هل إن كل 
الوجودات لها قابلية الإدراك والنفعة من وجودها؟ وكم من أشياء الوجود 
لا تعنیها هذه المنفعة؛ فما علاقتها بهذا الخلق؟ وما يخص الخلائق العاقلة 
المفترضة من انس وجان, فإن الله حدد ‏ القرآن الغاية من خلقها بالآية: 
«وما خلقت الجن والأنس إلا ليعبدون ۱۳ 


(۷) الأشعريء مقالات الإسلاميين اص ۰۲۹۲ 
(۸) سورة الذاريات. الآية: 01. 
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مدب الْممْتّزلة من الكّلام إلى BALAI‏ 


مقالة یوسف الشحام 
(ت. ۸۶۸ ميلادية ۲۳۶ ه) 


شيخ من شیوخ معتزلة البصرة. ومن تلاميذ العلاف. قال پجسمية 
أو شيئية العدم: «إن العدوم شيء وذات وعین وله خصائص متملقة ب 
الوجود:. ومن الملاف إلى الشّحام نجد هناك خطوة متقدمة بقکرة 
العدم؛ فمن الشيئية غير الشخصة لدی العلاف إلى الشّيئية الشخصة 
لدی الشّحام. قفي قول الشحام یکون ما قبل الوجود. للأشياء الوجودة. 
شيكاً محدد الصفات مسبقاً قبل الظهور إلى الوجود. وهذا الشيء يعني 
الجوهر والعرض,. وربما يقود ذلك إلى رأي صریح بقدم وأزلية الوجود. 

قال الشّحام ذلك على الرغم من أن معتزلة آخرین أكدوا شيئية 
المعدوم إلا أنهم نفوا أن يكون جوهرا أو عرضا بل له صفة الشيئية فقط. 
ومعتى هذا أن صورته غير محددة, وهذا يلتقي إلى حدٌ ما مع قول أرسطو 
.2 الهیولی الخالي من الصورة. مع هذه الصراحة ب4 قدم المعدوم كمادة 
أزلية, إلا أن الممتزلة لا يرون ذ الله إلا القديم الأولء وهذا كما قلنا مرتبط 
بمقالة التنزيه لديهم. 

إذنء فما سر هذا التفلسف بے وجود العدم وتشخيصه بذات معينة 
إن لم يكن قديماً مع أن كل ما بناه المعتزلة مبنياً على التوحيد وقدم الله 
واذا كان المعدوم Bale‏ قلماذا لا يكون الحدوث عند الوجود أو الظهورة 


.۱۳۵ الشهرستاني, نهاية الإقدام. ص‎ )٩( 
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وبالتالي لماذا مرحلة العدم؟ آقول: إن كان جواب العتزلة على ما تقدم من 
تساولات, یتلخص إبعاد الله عن الشيئية وتنزیهه بواسطة ما بينه وبين 
الوجود وهو العدم» فإن الأمر لا يبدو خالياً من فلسفة حاولت الانسجام مع 
الفكرة الدينية, والتي تتعارض بطبيعة الحال مع التصريح بالواقع المادي 
للوجود وأزليته LS.‏ ذهب إلى ذلك الشحام 2 قوله بشيئية المعدوم . علماً 
ob‏ رجوع الأشياء بعد وجودها إلى العدم هو المستحيل عند العتزلة, وهذا 
تصريح واضح بفكرة عدم تدخل الله 2 الكون بعد خلقه؛ وينسحب الأمر 
أيضاً على تنظيم وإدارة المجتمع. 

قد تؤيد الحقيقة التي أمامنا ما ذهب إليه العتزلة, ومَنْ قال بتنزه 
الله عن التدخل ‏ العالم بعد ایجاده, فهل Ghd‏ أن الله وهو قادر على كل 
شيء قديرء سيجعل سن بذرة التفاح شجرة نخیل؟ ولو جعلها بفعل الارادة 
وتأكيد القّدرة ألا يعني هذا فوضی بك الکون, افا و 
الله علیه؟ ولوتدخل الله يذ شأن الإمامة, وهي لم ترد CL ANB‏ رغم 
یقول: Lag‏ من alts‏ الَْرْضٍ ولا طائر يَطيرٌ ب تاه رت 
مرْطَنا يذ اتاپ من شَيْءِ كم إلى د يُحْشَرُونَ ae‏ 3 


لونظرنا إلى الأنظمة السياسية: وما حدث من مكاره ومظالم ومفاسد 
إلى جانب أن هناك أنظمة عادلة سواء أكانت مستبدة أو ديمقراطية وحث 
الدين على العدل وإخضاع الانسان للوعد والوعيد أليس هذا كافياً أن الله 
أنزه من أن يتدخل 2 هذا الشأن, وأن لیس هناك من مبرر لقالة الحاكمية 
بالل التي بدأت بالخوارج TV)‏ ه) ثم انتهت بالهندي أبي الأعلى المودودي 
(ت ۱۹۷۹). ثم الصري السید قطب (آعدم “an‏ 


(۱۰) سورة الأنعام, الآية: ۳۸. 
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مقالة أبي الحسين الخياط 
(ت. ٩۱۲‏ ميلادية ۲۰۰ه) 


تتميز مقالة الخیاط. حسب وصف مورخي المتزلة. بأنها القالة 
التطرفة بك مسألة العدم. فهو لم یثبت العدوم شیثاً وحسب بل تعدی ذلك 
إلى تشخيصه بالجسم. قال: «الشَّيِء ما یعلم ویخبر عنه: والجوهر جوهر 
2 القدم؛ والعرض عرض 2 القدم... والسواد سواد 2 القدم»(. 

زاد الخیاط على قول من سبقه باضفاء الجسمية على العدوم. 
وبسبب هذا التطرف أطلق على الخیاط وجماعته تسمية «المعدومية». 
وتشكل مقالته إضافة على مقالة العدم العتزلية دفعة من التطور الفلسفي. 
حيث ساوى بين صفات الوجود وصفات ما قبل الوجود؛ ويتضح ذلك 4 
قوله التالي: JS»‏ وصف يجوز ثبوته 2 حال الحدوث فهو ثابت له 4ے حال 
ase‏ 

ینقل الأشعري رأياً SE‏ قال إن الله شيء. وشيثية العدم لدى الخیاط, 
وهو على يبدو من معاصريه إذا علمنا أن الأشعري (ت 574ه) وقال: 
«وقال قائلون: معنى الله شيء هو |ذباته, وقد ذهب إلى هذا قوم زعموا أن 
الأشياء أشياء قبل وجودها... وهذا القول قول أبي الحسين الخياط»!”. 


(۱۱) الشهرستاني. الملل والنحل ۱ ص ۸۰. 
(۱۲) المصدر نفسه ۱ ص AN‏ 
(۱۳) الأشعري. مقالات الاسلامیین ص ۵۱۸. 
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ينتقد الأشعري مقالة الخياط ليس لأنها أثبتت العدم شيثاً قبل وجودها 
بل لأنها جاءت متناقضة 2 القول بالثبوت والوجود. لأن الثابت هو موجود 
بالأساس» فما معنى قول إن الله شيء لاثباته۹. 

تدل هذه المقالة بشكل مباشرء ومن دون أي حرج. على رأي الخياط 
قدم الأجسام ‏ الوجود. ولم يكن ذلك تكهناً منا بقدر ما هو تأکید 
من آحد رواد الفكر المعتزلي المعاصرين للخیاط. محمد بن عبد الوهاب 
الجبائي الذي يقول: «قول الخياط بأن المعدوم جسم فإنه يقول بقدم 
الأجسام»'. إذا صحت رواية الشهرستاني فإنه شك صريح بأن الأشياء 
ليست محدثة؛ وإذا لم يتقرر أن الله هو القديم لا سواه. فمعنى ذلك بأنه 
متزامن الوجود مع الأشياء. هذه هي أبرز الآراء الجريئة التي تقدم بها 
الخياط بخصوص العدم. 


)14( الشهرستاتيء الملل والنحل ۱ AV go‏ 
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العدم 
بين الإثبات والنفي 


جرت مناقشات كثيرة بين مَنْ أثبت العدم شيئاً وبين من نی ذلك؛ 
ومن هذه الناقشات ما یورده الشهرستاني 2 کتابه «نهاية Matsa‏ 
وذلك 2 القابلة بين العدم والوجود من جهة وبين صفتي الاثبات والنفي 
من جهة آخری, فمثلما أن الوجود ليس ine‏ رديفاً للإثبات لذلك لا یجوز, 
.2 هذا السیاق, القول بنفي شيئية المدم أيضاً. Lal‏ أصحاب مقالة نفي 
العدم کونه شيئاً فیلجژون إلى مقابلة انتناقض ما بين النفي والاثبات. 
فإذا نفي شيء لا یمکن إثباته. ويمقابلتهم بين العدم والنفي یصبح کل 
عدم نفياً. وکل نفي غير ثابت. 

ينسب الظواهري إلى جماعة من المعتزلة قولهم: «إن المعدوم الممكن 
ثابت أي له وجود ب4 الخارج غير الوجود فیه. واحتجوا بوجهين: أن العدوم 
متمیز. وكل متميز ثابت al‏ أن المعدوم GY‏ معلوم؟ فان الشهر القادم قبل 


وجوده معلوم فهو عن غير العلوم(؟. 


لكل لا تفيد مصادر المعتزلة بأي تمییز لهذا العدم إلا کونه gts‏ عاماً 
غير محدد. وهو المشترك لكل الوجودات. مثله مثل الهيولى. وحتى أصحاب 
الجسمية لم يخصصوا الجسم العدوم الا بأوصافه العامة. فإذا أخذنا 


)10( الشهرستاني» نهاية الإقدام. ص ۱۵۱ وما بعدها. 
(11) الظواهري. التحقيق التام 2 علم الکلام ص ۳۰. 
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رأي الجباگي الذي يقول: «الجوهر يكون جوهراً 2 حالة عدمه۳. وهذا 
الرأي لم يميز المعدوم إلا بشكله العام. على الرغم من تأكيد جوهريته. 
وهناك أعداد لا تحصى من الجواهر والأجسام. 

مع JS‏ هذا الانسجام ‏ آراء المعتزلة بخصوص الأوصاف العامة 
للمعدوم فإن آراءهم لا تخلومن التناقض, وربما يكون مصدر هذا التناقض 
هم المؤرخون آنفسهم, الذين منهم عرفت أفكار المعتزلة. ويحاول البلخي 
أو الكمبي (ت.۳۱٩‏ ميلادية ۲۱۹ه) وهو أحد شیوخ المعتزلة ومؤرخيهم 
4 كتابه «مقالات الإسلاميين» إلغاء هذا التناقض بقوله : إن: «المعتزلة 
مجمعة على أن الله. جل ذكره؛ شيء لا كالأشياء. وأنه ليس بجسم ولا 
عرض؛ بل هو الخالق للأجسام والعرض. وأن شيئاً من الحواس لا يدركه 
غك دنيا ولا آخرة, وأنه لا تحصره الأماكن ولا تحده الأقطار. بل هو الذي 
لم يزلء ولا مكان ولا زمان, ولا نهاية ولا حد. ثم خلق ذلك أجمع وأحدثه 
مع سائر ما خلق لا من شيء. وأنه القدیم. وکل سواه محدث. وهذا هو 
OM sao gil‏ 

بینما تؤكد آغلب آراء العتزلة حول العدم بأنه شيء؛ وبمضهم قال 
بجسمية هذا الشيء. والكعبي نفسه يؤيد ما قاله الخیاط أحد المندفعين 
.2 القول Gh‏ العدم جسم. وأنه معلوم ومذکور. ویمکن التعلیق على هذا 
التناقض بالقول: إن الوضوع الذي اقتحمه العتزلة. كان شائكاً وخطيراً. 
ومسألة التناقض فيه مسألة واردة. Gay‏ يريد الدفاع عن آراء العتزلة 
سابقاً یذ کر آقوالهم التي تناصر الفکر السائد, وتؤكد قدرة الله ووحدانيته, 
وتقسیر أقوالهم على ما تقتضیه الظروف. وبطبيعة الحال لم يكن العتزلة 
(۱۷) النيسابوري, المسائل ب الخلاف بين البصریین والبفدادیین» ص 57 


(۱۸) البلخي. مقالات الاسلامیین ضمن فضل الاعتزال وطبقات المتزلة. ص FW‏ 
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دعاة الحاد أو زندقة بل کانوا مؤمنين ینظرون إلى الکون وخلقه نظرة 
مفايرة. وعندما قالوا بمسوولية الانسان عن آفعاله, أو مسوولية الأجسام 
عن خلق أعراضهاء أو أن العدم شيء. والله شيء لیس ككل الأشياء. ما 
قالوه 2 خلق القرآن لا يعني كل هذا إلحاداًء فریما هناك مائز لديهم 
عندما يجادلون بفلسفة وعلم: وما يؤمنون به أمور الدين. 
من خلال البحث ‏ مسألة ما قبل الوجود عند المعتزلة؛ وبالخصوص 
عند الخیاط. نجد هناك آراءً ناضجة وتتميز بالواقعية بخصوص هذه 
المسألة. حيث يعرض لنا الآمدي رأياً للخياط يقول فيه: «كيف أنه لو لم 
تكن الذوات ثابتة 2 العدم. متميزة بذواتها ‏ القدم؛ LS‏ تتصور من 
الفاعل إيجادهاء ولا القصد إلى إحداثها من جهة أن التخصيص بالوجود 
والقصد له تميزه عند الفاعل وإلا كان الإيجاد الموجود لا تعرف هويته 
ولعله يقع جوهراً OY Leyes‏ 
یتضح من جملة أفكار المعتزلة حول الأشياء قبل ظهورها للوجود 
الآتي: 
۱- إن قول المعتزلة بقدم الأشياء 2 العدم يستخلص من عدم 
تعرضهم لبداية وجود هذا العدم الشيئي, وهذا ما يؤكد على 
أزلية الأشياء بك وجودهاء کون الوجود امتداداً طبيعياً للعدم. 
وبالجملة يسفر هذا عن تناقض كبير بين تأكيد المعتزلة على قدم 
abit‏ و بين إشارتهم إلى قدم الأشياء بالعدم. 


۲- إن تتميز الأشياء بذات محددة تنتقل إلى الوجود كما هيك العدم. 


)14( الآمدي» غاية الرام 2 علم الکلام. ص ۲۷۹ -۲۸۰. 
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۳- تأکید العلاقة القانونية 2 وجود الأشياء؛ وبدون هذا العدم لیس 
بمقدرة الله أن یوجد الأشياء كما تصور ذلك بعض العتزلة أو 
كما قال العلاف يأمرها بفعل «كن». وهذا ما يقودنا إلى الاعتقاد 
بأن المعتزلة قد ميزوا بين ماهية الشيء وهي ذاته أو جوهره وبين 
وجوده بشكل ple‏ وحقيقة قد ميز المعتزلة بين أسباب الماهية 


وأسباب وجودهاء حيث يتكون جوهر الشيء من ذاته. 
أما تأثير الله عليه فيتحدد فقط 2 إعطائه شكل الوجود أو صورته, 
وهي الصورة المشروطة دائماً بالماهية وليس الماهية الشروطة بالصورة, 
بذلك يكون فعل الشيء بطبيعته هو الذي يتحكم بوجود ماهيته التي تظهر 
بقدرة اللّه. 


۱۷۸ 


الوجود عند العتزلة 


ذهب اْفْتَزدة من الکلام إلى الفّلسّفة 


مقالاتهم 2 الأجسام 


يشير الوجود بالمفهوم الفلسفي إلى كل الواقع الموضوعي. فهو «كل 
الأشياء القابلة للتحول 2 تسلسلها وتفاعلهاء!". وهذا التعریف تقريياً 
هو المشترك بين الفلسفات بشكل ale‏ والعتزلة كذلك ينظرون له بهذا 
المنظار. أي كافة الأشياء التي وجدت من العدم. ذلك العدم الذي كان 
عبارة عن مادة تشترك فيها الوجودات 2 العالم الطبيمية كافة كنماذج 
قبل تمایزها, حسب التأثر بهیولی أرسطو, أو متمايزة. حسب مُثل أو 
نماذج أغلاطون. 

لقد علمنا أن ما يميز الوجود عن العدم عند المعتزلة هو أشياء الوجود 
التعددة, حيث يمتلك هذا الوجود القدرة على التنوع والخلق الستمر. 
وسنتعرف على آراء المعتزلة حول الوجود من خلال مقالاتهم المتعددة 2 
هذا الجال, علماً بأن بداية فلسفتهم 2 هذه المسألة كانت فكر أبي 
الهذیل الملاف, فهو حسب الشهرستاني: شيخ الطريقة. ومُقدم الطائفة, 
ومقرر الطريقة, والناظر gale‏ ترجع أهمية هذا المفكر إلى «كونه أول 
المفكرين الذين فسحوا للفلسفة مجال التفكير بے مذاهبهم الكلامية!". 
(۱) الموسوعة الفلسفية؛ ص ۵۲۹. 
(۲) الشهرستاتي. الملل والنحل؛ ص ١59‏ . 


(۳) دي بور تاريخ فلسفة الاسلام. ص VT‏ 
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لذا يكون حديثنا حول مسألة الوجود يبتدئ بنظريات هذا المفكر. ثم 
بنظريات تلاميذه التي جاءت أكثر عمقاً وفلسفة ب4 تكوين الأجسام التي 
uly‏ منها الوجود المادي. 


جوهر الفرد 


يُعرق الجوهر الفرد بالذرة أو الجزء الذي لا یتجزا؛ وكان gol‏ الهذيل 
العلاف أول مفكر من مذهب الاعتزال طرق هذه المسألة: بل وربما ‏ الفکر 
الإسلامي عامة. كما يذهب إلى ذلك الباحثون العرب وغير العرب. على 
سبيل الثال لا الحصر حسين مروة عندما قال: «إن العلاف هو أول مفكر 
آدخل فكرة الجزء الذي لا يتجزأ 4 المباحث الاسلامیة:(. وكذلك يقول 
عابد الجابري : «تجمع المصادر التي بين أيدينا على أن الهذيل الملاف 
كان أول من قال بجوهر ag sill‏ 

مع كل تلك التأكيدات إلا أن المصادر التاريخية للمذاهب الفكرية 
الإسلامية أشارت أن أتباعاً للمتكلم الشيعي هشام بن الحكم ( ت.۸۰۵ 
ميلادية ۱۹۹ه)؛ الذي توك قبل العلاف بأكثر من أربعين سنة. تكلموا ما 
لقالة الذرية ‏ الفكر العربي الاسلامي, وأن صاحبهم هشام له الأقدمية 
الزمنية من بين المتصدين للفكر والفاسفة؛ وقد وصفته المصادر بأنه متكلم 
جلیل, بينما تصفه المصادر الأأصولية. الخالفة له بالذهب والرأي بفیر 
ذلك. وقد عاش بالكوفة. التي كانت حافلة بالجدل والاختلاف الفكري 
والسياسي, وفيها ظهر مذهب أهل الرأي على يد الإمام أبي حنيفة النعمان 
(قتل ۷۱۷ ميلادية ۱۵۰ ه). 
(۶) مروة. النزعات الادية ۱ ص AYO‏ 


)0( الجابري. بنية العقل العربي. ص ۱۷۹- 
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هذهب الْمْتَرئة من الكلام إلى القَلسّفة 


بخصوص هذه السألة یقول بعض آصحاب هشام بن الحکم: «ان 
أجزاء الجسم غاية من باب التجزو وله أجزاء محدودة لها كل ومجموع... 
ولا یحتمل كل جزء منها التجزو(؟. ومذا القول هو جوهر النظرية الذرية 
التي ینسب إبداعها 2 الفکر الاسلامي إلى العلاف. ومن جهة ثانية نسبت 
فكرة أو مقالة تجزأة الجزء إلى اللانهاية لشيخ العتزلة إبراهيم بن سيار 
النظام: بينما تعطينا المصادر معلومة کون هشام بن الحكم اختلف مع 
أصحابه بمعارضة نظرية الجزء الذي لا يتجزأء حيث قال: «إن الجزء 
يتجزء آبداً ولا جزء الا وله Mee ja‏ 

ما تقدم مجرد حيثيات © تاريخ السألة مع علمنا اليقين بأن للعلاف 
وللنظام دور بارزاً ي تطوير هذه النظرية والرد عليها 2 الفلسفة العربية 
الإسلامية. أما عن المصدر الخارجي لهذه النظرية فيختلف الباحثون بين 
أن تكون at thy‏ يونانية أو تأثيرات هندية. وان كان الهنود قد سبقوا 
اليونان بالقول بالذرة لكن هناك أسباباً تجمل تأثر العرب المباشر بالذرية 
الهندية غير وارد. ومنها عدم وجود الكتب الترجمة من الهند آنذاك إلى 
اللغة العربية وخاصة 2 الفلسفة. وكذلك عدم وضوح الفكر الفلسفي 
الهندي القديم ‏ مسألة الذرة واختلاطه بالتصورات الأسطورية. 

أما المنفن الوحيد الذي جعل بعض المستشرقين ومنهم (بينس) 
يؤكد هذه العلاقة فهو قرب مدينة البصرة النسيي من الهند واتصالهم 
التجاري, وهذا الأمر ضعيف إذا ما قيس بأسباب تأثر الفلسفة الإسلامية 
بالفلسفة اليونانية. GY‏ أغلب كتب الفلاسفة اليونان ومتهم الذریین. 


)1( الأشعري. مقالات الإسلاميين ۱ ص ۰۱۲۶ 
(۷) الصدر نفسه/ البغدادي. القرق بين الفرق. ص 1۸. 
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قد ترجمت إلى العربية من أيام الأمير الأموي خالد بن يزيد بن معاوية 
(ت.۷۰۵ ميلادية AT‏ ه) . والذي كان يعيش بالشام. وليس بالبصرة. ثم 
تطورت حركة الترجمة؛ بشکل واسع أيام الخليفة العباسي عبد الله المأمون 
(ت. ۸۳۲ ميلادية ۲۱۸ه). وکما هو معروف فان الاطلاع على الكتب هو 
الذي يحقق التأثر الواسع قياساً Lay‏ يأتي عن طريق التبادل التجاري. وهذا 
دليل يستحق النقاش كون المسألة الذرية دخلت الفكر العربي الإسلامي 
قبل أبي الهذيل العلاف. 

يلخص العلاف نظریته الذرية بقوله: «الجسم هو ما له یمین 
«leds‏ وظهر. وبطن؛ وأعلی وأسفل, وأقل ما يكون الجسم ستة أجزاء. 
آحدهما يمين والآخر شمال, وأحدهما ظهر والآخر بطن: وأحدهما آعلی 
والآخر آسفل, وأن الجزء الذي لا يتجزأ یماس ستة آمثاله, وأنه يتحرك 
ویسکن ویجتمع مع غيره؛ ولا يجوز عليه السکون, ولا یحتمل اللون: والطعم؛ 
والرائحة. ولا شيئاً من الأعراض غير ما ذکرنا حتی تجتمع هذه الستة 
الأجزاء فاذا اجتمعت فهي الجسم(. 

ومعنی ذلك أن الجسم ينتهي إلى ستة أجزاء فقط. تقابل ستة جهات 
2 الکان, وهذا الجزء أو الذرة ليس له صفات الجسم إلى أن یتألف مع 
الأجزاء الأخرى. فهو ليس له: «طول, ولا عرض. ولا عمق. ولا اجتماع؛ ولا 
افتراق", 

لا يأخذ هذا الجزء صفات الجسمء وإنما تتكون هذه الصفات من 
وحدة الأجزاء 2 الجسم. آما ما يجوز للجزء فهو أن يتحرك ويسكن» 


(A)‏ الأشعري, مقالات الإسلاميين ۲ ص0 
)4( المصدرنفسه ۲ ص ۱۳. 


Af 


مدهب الْغْتَزنة من الكلام إلى الفَاسّفة 


وأن يلتقي بستة أمثاله فقط. والاختلاف بين نظرية العلاف ونظرية 
ديمقريطس (ت. ۳۷۰ قبل الميلاد) OSL‏ کون ديمقريطس اعتبر 
الجزء جسماً بدون شروط. پینما لم يعتبره العلاف جسماً إلى أن يلتقي 
بستة آمثاله, اضافة إلى دیمومة الحركة 2 ذرات دیقریطس ونسبیتها 2 
آجزاء العلاف. ومن خلال هذه القالة يرى العلاف بأن العالم مؤلف من 
ذرات متناهية, وهذا یعکس تصوره ب ترکیب الأجسام من الذرات. بینما 
ينفي المنشأ الطبيعي لذرات العالم مثلما قال به دیمقریطس. 


إن غاية نظرية الجوهر الفرد لدی العلاف هو تأكيد حدوث الوجود؛ 
oly‏ الله أزلي وقدیم. وأن معنی الجزء الذي له نهاية A‏ التجزئة یکون له 
بداية 2 الحدو. لذا أكد العلاف هذه الخاصية کأساس 2 بناء أجسام 
الوجود. وبمعنى أدق: كان العلاف يدرك الحقيقة التي تقول: إن من له 
نهاية تکون له بداية, لذا وجب أن یکون الوجود حادثاً جديداً. ومن جانب 
آخر. إن جزم العلاف على عدم إمكانية تجزتة الذرة هو إلغاء لقدرة الله 
على أن يجعل الذرات تتجزأ إلى اللانهاية؛ ومن وجهة النظر الدينية التي 
ظل العلاف متمسكاً بها أنه لا يصح تأكيد القوانين ب4 الوجود كواقع 
موضوعي قائم. 

عموماً. لم تبق مقالة الجوهر الفرد مقتصرة على العلاف حسب. 
وانما هناك عدد آخر من مفكري العتزلة أبدوا تأبيدهم لجوهر هذه 
النظرية؛ لكنهم اختلفوا 2 عدد الأجزاء المكونة للجسم, فالمفکر معمر 
(۱۰) أبرز فلاسفة المدرسة الذرية اليونانية: لوقیبوس وديمقريطس وأبيقور. أقرت هذه 

الدرسة الحركة ائدائمة ‏ الذرات بوجود gl pall‏ وهذا عكس ما أكده الإيليون 

الذين آئفوا الحركة بالغائهم لوجود الفراغ. وأشكال هذه الذرات لامتناهية 2 

العدد. ( التشارء نشأة الفكر الفلسفي عند الیونان: ص۱۷۷)- 
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بن عباد السلمي (ت. AYO‏ ميلادية ۲۲۱ ه) جعل نهاية أجزاء الجسم 
ثمانية فقط. وجعل هشام الفوطي (ت. ۸۶۰ ميلادية 177ه) الجسم 
يتألف من ستة وثلاثين جزءاً. حيث اعتبره ستة أركان» وكل ركن يتكون من 
ستة أجزاء. ولا ندري. هل هي صدفة أن يختار الفوطي العدد ستة وثلاثين 
عدداً لأجزاء الجسم. pl‏ إنه كان قد اطلع على «آراء الفیثاغوریین,(۲۱, 
وهم الذين كانوا يقدسون هذا العدد. وهو عندهم بمثابة القَسم. ويعتبرون 
الأعداد مبادىء أساسية للوجود. 


معارضة الجوهر الفرد 

إذا كان العلاف هو صاحب مقالة الذرية ب الفكر العتزلي, فإن 
تلاميذه قد تجاوزوا مقالة شيخهم إلى الرد عليها ونقضها. ويأتي هذا 
النقض على يد إبراهيم بن سيار النظام. قال: «الجسم هو الطویل, 
العریض, العمیق, وليس لأجزائه عدد يوقف عليهء وأنه لا نصف إلا وله 


نصف. ولا جزء الا وله جزے"'. 


2 الوقت الذي حدد فيه الملاف الجسم بست ذرات لا تقبل التجزكة. 
فان إبراهيم النظام جعل لا نهاية لعدد أجزاء الجسم. وأنه لیس هناك حدود 
لاتجاهات الجسم. بل هو محدد بقیاساته. التي هي الطول والعرض والعمق» 


(۱۱) اعتبر فیتاغورس أن العدد هو مبدأ الوجود. وله هيثة وشکل, وکل شيء على 
مثال هذا العدد. وینقسم العدد عنده إلى عدد فردي وزوجي, وعدد محدود ولا 
محدود. ومنقسم ولا منقسم... الخ. ویذکر ارتباط اسمه بالنظرية الرياضية 
الشهورة, ومنطوقها یقول: «مربع طول الوتر يساوي مجموع مربعي طول الضلعین 
القائمین». وهي التي اکتشفت بتل الحرمل ببقداد حوالی العام ۰۱۹۵۷ کأثر بابلي. 
سابق علی الاغریق. 

(۱۲) الأشعريء مقالات الاسلامیین ۲ ص ۵. 
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مدهب الْمْتّزلة من الكلام إلى المُسّفة 


وهذا ما يشير إلى الوجود المكاني للجسم. وأن الحركة التي اشترطها العلاف 
بوجود السکون 2 الجزء أطلقها النظام فیه, حيث لا وجود للسكون. وإذا كان 
العلاف أقر بتوقف الوجود عن التجدد بقوله: «بتناهي مقدورات الله حتى إذا 
انتهت لا يقدر على شيء(۲۳. كذلك قوله: «إن خالقية الله قد انتهت إلى حد 
أنه لا يقدر أن يخلق شيئاً""2. نذكر هذا مع ملاحظة أن البغدادي # «الفرق 
بين الفرق» قد سمى مقالات النظام بالفضائح. وأن الرازي ليس أقل عداوة 
من البغدادي لإبراهيم النظام والمعتزلة كافة. 

لوصح القول, cal‏ مقالة إبراهيم النظام انمکاساً مباشراً لتصوره .و 
الخلق المستمر والتجديد 3 أشياء الوجود؛ وكذلك قوله 2 الحركة المطلقة 
هذا الوجود. إن قول النظام 2 عدم نهائية التجزئة 4 الجسم. يؤكد أن 
العالم قديم وليس حادثاً يكون. ذلك إذا آخذنا المبدأ نفسه الذي استخدمه 
العلاف 2 تأكيد أزلية الله وحدوث العالم. إن تحقيق قصد النظام 2 أزلية 
المادة المتحركة دائماً بحد ذاته يعتبر إسهاماً کبیراً 2 الفلسفة خصوصاً 
بهذه المسألة. كان هذا المتكلم الفيلسوف قد قلب موازين الفلسفة. التي 
أسسها أستاذه والتجسدة ‏ فعل الأمر «كن» الالهي. والذي هو الواسطة 
بين العدم والوجود. ثم نظريته ‏ تحديد أجزاء الجسم إلى تأكيد صفات 
الله خالصة وقدمه وحدوث العالم. وهذا ما يجعلنا تقول بالشبه إلى حد 
ماء Ley‏ حدث بين أفلاطون وأرسطو 2 الفلسفة اليونانية. 

إن طرح النّظام لفكرة نقض الجزء الذي لا يتجزأ سیب مناقشات 
حادة ‏ الفکر العتزلي وخصوصاً مع العلاف: حيث حاول الأخير تراجع 
النظام عن هذه الفكرة بقوله: «لوكانت هناك أجزاء بلا تهاية لكان الماشي 


.۳۸ الرازي؛ اعتقادات فرق السامین والشرکین. ص‎ )١4( 
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الذي يقطع مسافة متناهية لقطع ما لا نهاية له. OY‏ هذه المسافة تقبل 
القسمة إلى غير نهاية»'*''. ورداً على هذه الحجة جاءت فكرة الطفرة عند 
النظام. «وأحدث القول بالطفرة لما ألزم مشي نملة على صخرة من طرف 
إلى طرف آنها قطعت ما لا يتناهى. وكيف يقطع ما يتناهى ما لا یتناهی 
قال يقطع بعضها بالمشي وبعضها بالفطرق"'. 


تشبه فكرة الطهرة عند لام إلى حد Le‏ فکرة زینون اليوناني (ت. 
۰ قبل الیلاد) ۶ ابطال الحركة. LS‏ يؤكد ذلك أحد الباحتین بقوله: 
«والواقع أن قول النظام هذا يشبه كثيرأ ما قاله من أن السافة لا تتناهى 
أبداً من جهة أن الخط ينقسم إلى نقط لا نهاية OM gd‏ الوقت الذي أراد 
به زينون تأكيد عدم وجود الحركة كأستاذه بارمندریس, فان النظام أراد 
تأكيد إطلاق الحركة بالاختلاف مع أستاذه العلاف. ولخطورة مقالة النظام 
الفلسفية هذه دی إلى وجود قلة مناصرة. وذلك تجنباً لتهمة الكفر والالحاد. 
وهذا ومن شیوخ المعتزلة المتأخرين على زمن النظام. والمؤيد لمقالته بإنكار 
الجزء الذي لا يتجزأ وهو أبوالحسين الخياط نجده يخشى التأیید الباشر 
ويعلل رأي النظام بقوله: « إنها القسمة الوهمية لا الفعلیة(. 


بشكل ale‏ انقسم المعتزلة بشأن الذرة إلى ثلاثة أقوال: 
١-القول‏ بعدم التجزئة 2 الذرة. 
القول بالتجزئة إلى اللانهاية. 
والموقف المتأرجح بين الرأيين. 
)10( الشهرستاني. الملل والنحل ۱ ص .5١‏ 
)11( الصدر نفسهء ص 1۴. 


(۱۷) جار الله. العتزلة, ص۱۳۰. 
(۱۸) مروة. النزعات المادية اص VET‏ عن کتاب الانتصار للخیاط. ص ۳۲. 
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وارتباطاً بالسألة الذرية عند العتزلة لا بد من توضیح موقف العتزلة 
من طبيعة الجال الذي تتواجد فيه ذرات الأجسام. وهل أن هذه الأجسام 
توجد متراصة al‏ متفرقة بحيث تسمح بوجود الفراغ الذي تتحرك به؟ من 
المتزلة مَنْ اعتبر العالم مملوءاً لا فراغ فيه؛ وقد تصدّر هذا الرأي آبو 
القاسم الكعبي أو البلخي. أما سائر العتزلة الآخرين فقد أكدوا وجود 
الفراغ 2 الكون. ويفسر أحدهم هذا الرأي بقوله: «إن العالم لولم تكن فيه 
مواضع خالية من الأجسام لكان يستحيل علينا التصرف: أو «التحرك»!۲, 
بمعنى استحالة الحركة بدون وجود فراغ. 


إن المقصود بهذه الحركة هي الحركة الكانية, وليست حركة الجسم 
الداخلية. وطبيعي أن هذا الرأي كان قبل أن تعرف خواص الادة 4 التمدد 
كمادة الهواء؛ وهذه الآراء تأتي متشابهة. إلى حد ماء مع آراء الفلاسفة 
اليونانيين حيث قرر بارمنيدس أن: «العالم كرة مادية متصلة لا مكان للخلاء 
فيهاء وبذلك تمتنع عن الحركة. لأن الفضاء الكوني ممتلىء تماما ۳. 
بينما يقرر ديمقريطس: أنه «ليس ‏ العالم إلا الفراغ والذرات. 
عموماً. كان أسلوب بعض العتزلة ‏ طرح الأفكار والآراء أسلوب 
المناظرة والمجادلة وبعضهم قّدم الشك طريقاً ب البحث والنظر. ‏ ما 
يتوصلون له من نتائج. بل إن النظام كان ید عو إلى استخدام مبدأ الشك ي 
العلم صراحة بقوله: «الشَّك أول لوازم العلم۱. و قوله: «لا يقين قط حتى 
صار فيه شك ولم ينتقل أحد عن الاعتقاد إلى اعتقاد آخر يكون بینهما 
)14( النيسابوري. المسائل © الخلاف بين البصريين والبغدادیین؛ ص۲۹. 
(۲۰) موجز تاريخ القلسقة ۱ ص هلا. 
(۲۱) الصدر نفسه؛ ص .5١‏ 
(۲۲) حتي, تاريخ العرب. ص ۵۰۲. عن كتأب الحيوان للجاحظ ۲ص ۰۱7 


NAM 


0 
رهيد الخیون 


حالة abs‏ بهذا السك توصل النظام إلى حقائق علمية 4 انقسام 
Ball!‏ وحركتها وغیره. ذلك Ley‏ فيها إنكار الخرافة التي تقول برؤية الجنء 


ويفسرها بالاستيحاش والعزلة وأوهام النفس. tary‏ عصور طويلة أصبح 
مبدأ الشك مذهبا أساسيا من مذاهب الفلسفة الأوروبية. 


الخلق الستمر 


تعود هذه القالة إلى مَّن يمكن إطلاق لقب فيلسوف المعتزلة عليه 
إبراهيم النظام» وكونها تدل على أن الاجسام ب كل وقت تخلق فيها 
الأجزاء الجديدة, فإنها مرتبطة أساساً بفكرة نفي الجزء الذي لا يتجزأً. 
وفحوى هذه المقالة: «تتجدد الجواهر والأجسام حالاً بعد حال, وأن الله 
يخلق الدنيا وما فيها من غير أن يفنيها ويميدها». وعلى الرغم من 
قول النظام بأن الله يخلق العالم خلقاً متجدداً لكنه يرجع هذا التجدد ب 
الخلق حقيقة إلى طبيعة الأشياء ذاتهاء والذي يتحقق بحركة الاعتماد 
الداخلية التي اشتهر بها النظام. وهذه الحركة هي «تلزم الجسم ب4 حالة 
الخلق»(۳. 


لأن العالم برأيه كان متحركاً ویستمر 3 الحركة إلى ما لا نهاية, شأنه 
شأن تجزأة المادة إلى اللانهاية. وأن الأشياء تتحول من شكل إلى آخر 
بفعل هذه الحركةء التي أخرجت الوجود من العدم. والنظام ب4 نظريته 
هذه يؤكد استمرار الخلق من دون توقف, ويؤكد خلود المادة وعدم ضائها. 
ويذكر أحد المتحاملين على المتزلة قولاً للنظام أشار فيه إلى تطور الأشياء 
(۲۳) البغدادي: ص١١٠‏ ابن الراوندي. فضيحة العتزلة, ص۱۲۰ . 
Ba gil (TE)‏ إبراهيم النظام» ص 77. 


(۲0) العلوي, نظرية الحركة الجوهرية عند الشيرازي, ص ۰۱۳ 
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مدهب 25S‏ من اتکلام إلى الفّلسَّفة 


الجوهري بفعل قوانین الطبيعة نفسها. قال: «مستحیل أن يعمل الجوهر ما 
ليس 4 طباعه”"؛ اعتبر المؤرخ هذا القول هو أحد مثالب النظام الفكرية. 


إن فكرة الخلق الستمر لم تكن بعيدة عن نظرية هيرقليطس7", 
الذي قال بتجدد الأشياء باستمرار وأنها لا تبقى على حالها لحظة واحدة. 
حتى مد رأيه أوتصوره تصوراً ديالكتيكياً. وينسب إلى النظام القول: «إن 
النار التي # الفتيلة لا تثبت فيها طرفة عين؛ إن ما يرى منها 2 كل وقت 
غير ما رّئي ف الذي قبله.. 


2 الوقت الذي أنكر فيه الخالفون للمعتزلة, وأغلبهم من الأشاعرة» 
قانونية الكون بالقول: «لیس من النار حر ولا 2 الثلج برد. ولا ذ العالم 
طبيعة - قانونية - Stool‏ ولكن الله يخلق ما یشاء. وقد كان ممكناً أن 
يحدث من مني الرجال جمالاً ومن مني الحميرإنسان»"". وقد أكد النظام 
على قانونية الكون وعدم وجود المستحيل أو المعجزة المخالفة لنواميس 
الکون, GY‏ لو حدث كان من مني الحمار إنساناً فإن ذلك مخالفاً للحكمة 
والله عزيز حکیم. ولا يفعل غير الحكم التي جبل عليها الأشياء من قانونين 
وأنساق. 


إن القول بقوانين الطّبيعة جاء على لسان آخرين Land‏ من شیوخ 


)1( ابن الراوندي, فضيحة العتزلة. ص ۰۱۰۹ 

(۲۷) إن العالم بمفهوم هيرقليطس دائم التغير والتبدل. وعبارته الشهورة تقول:,لا 
يمكنك أن تنزل النهر نفسه مرتين. فان مياهاً أخرى تسيل باستمرار». كذلك قال 
بالصراع بين الأضداد الذي يعتبر page‏ فلسفته. (النشار, نشأة الفکر الفلسفي 
عند اليونان: ص ۱۰۸). 

۰ ابن الراوندي, فضيحة المعتزلة. ص۱۱۰‎ (TA) 

(۲۹) ابن حزم. الفصل ‏ الملل والأهواء والنحل ه ص ۱۱. 
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رشید الخیون 


المتزلة کمعمر بن عباد السلمي وبشر بن العتمر. لقد أكدت نظرية الخلق 
الستمر الديناميكية الداخلية للأشياء: وامکانیتها على الحركة الذاتية, 
التي تجدد عناصرها باستمرار. وهنا تجد الأشياء تجددها وتبدلها من 
طبيعة کمنت فيها؛ وحتمية قانونية لیس بالامکان الحیاد عنهاء حیث جبلها 
الله علیها. وبهذا الخصوص يورد الباحث حسام الدین اللوسي. الذي 
يسمي به مقالة الخلق الستمر بالخلق التجدد وینسبها إلى الأشاعرةء قال: 
«فانتهوا إلى القول بنظرية غريية آسمیتها بالخلق التجدد. والتي أدت بهم 
إلى مخالفة الحس العتاد. وانکار الثبات. والی القول بأن العالم لا يبقى 
لحظتین أو زمانين بل يخلقه الله ثم يعدمه 4 کل لحظق(۲. 

134 صحت هذه النسبة فان العتزلة قالوا بذلك مع عدم تدخل الله 
الا بلحظة الوجود الأولى؛ والمعروف أن الأشاعرةء ومن بعدهم الامام 
الأشعري أبي حامد الغزالي (ت. ۱۱۱۱ ميلادية ۵۰۵ه) آبطلوا القانونية 
أو السببية ‏ وجود وتحول الأشياء. وعزوما إلى الّه. فالنار ليست سبباً 
بك الاحتراق؛ والمرض ليس سبباً ك الضعف والموت..الخ. وكل هذا منسوب 
إلى فعل alll‏ الأشياء. 

إن اعترف الأشاعرة بالتجدد والتطور وخالفوا المعتزلة 2 جعل 
أسباب هذ! التجدد خارج الطبيعة. التي جبل الله الأشياء عليها. فلم يكن 
ذلك بعيداً عن التأثر بنظريات العتزلة, هذا إذا علمنا أن مؤسس التيار 
الأشعري كان معتزلياً وعلى منزلة بینهم. قبل مخالفته لشيخه أبي علي 
الجبائي. 


(۲۰) الآنوسي. حوار بين التکلمین والفلاسفة. ص 53 


14۲ 


مدهب المفتّزلة من الكلام إلى الفّلسّفة 


الظهور والمداخلة 

تتألف مقالة إبراهيم النظام الظهور والمداخلة من شقين مرتبطین؛ 
يعبران عن رأي المتزلة المتطور بشأن ظهور الوجود من العدم غير المطلق. 
سلفت الإشارة. قال النظام Ley‏ يخائف ظاهرياً المنقول الديني الكتابي: 
«إن الله خلق الناس والبهاتم وسائر الحيوان: وأضاف النبات. والجواهر 
المعدنية كلها 2 وقت واحدء وأن خلق آدم لم يتقدم آولاده. ولا تقدم خلق 
الأمهات على خلق الأولاد. غير أن الله أكمن الأشياء بعضها ‏ بعض 
فالتقدم والتأخر إنما يقع ‏ ظهورها من Magis Lal‏ 

يّقهم من شق القالة الأول أن الموجودات وجدت بك وقت واحد دون 
تأخير, ثم إمكانية وجودها ‏ بعضها البعض أي تداخلها ‏ ما بينها البين. 
وهذا تعبير واضح عن وحدة الوجود المادي وترابطه. وكذلك تعبير عن 
الأصل المشترك للأشياء. وأن العدم الذي ظهر منه الوجود كان يحمل تلك 
الامكانية. التي أصبحت واقعاً عند ظهور الموجودات. وهذا الرأي مخالف 
للتصور الديني. الذي تعرضنا له ذ الباب الثالث من الکتاب. حيث 
التدرج ‏ الخلق واتمامه 2 ستة آیام By‏ القرآن كان للسماء والأرض 
یومان. ليس كأيامنا من حيث طول مدتها. 

من جهة أخرى نجد ظامر هذه النظرية جاء مخالفاً للمنطق 
العلمي الذي يقول بظهور الكائنات والموجودات بشكل تدريجي أيضاً وأن 
الحياة جاء ظهورها عقب ظهور الطبيعة غير الحية, لكنه يتوافق إلى حد 
ما مع التصور العلمي 2 المداخلة وظهور الأشياء من بعضها البعض» 
وليست مفصولة الوجود. وبك الطبيعة الحية ما فسرته نظرية أصل 


AW الشهرستاني. الملل والنحل ۱ص‎ VET البغدادي. الفرق بين القرق. ص‎ (T1) 
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الأنواع. ونجد 2 الفكر العربي الإسلامي Je‏ تبنى هذه النظرية العلمية 
قبل تشارلز دارون (ت. ۱۸۸۲) بمئات السنين فقد جاءت على لسان 
«إخوان الصفاء"' 2 القرن العاشر الميلادي. ومن بعدهم ابن خلدون 
(ت. ۱۶۰5ميلادية ۵۸۰۸). ونص تصور الإخوان يقول : «ثم انظر إلى 
عالم التکوین كيف ابتدأ من العادن ثم النبات ثم الحیوان على هيئة بديعة 
من التدرج. آخر gal‏ العادن بأول أفق النبات مثل الحشائش وما لا بذر له: 
وآخر أفق النبات متصل بأول الحيوان مثل الحلزون والصدف: ولم توجد 
لهما إلاقوة اللمس فقط (إلى القول) واتسع عالم الحيوان وانتهی ب4 تدرج 


(TY)‏ مجموعة من الفکرین عاشوا ‏ القرن العاشر اليلادي, وأهم إنتاجهم الفكري 
هو رسائلهم الفلسفية, التي تتضمن آراءهم بشأن المالم. کتبوها. كما پیدو؛ به 
ظروف سرية وبأسماء غير آسمائهم, وذلك بمدينة البصرة؛ ومنهم القدسي (ت. 
۸ ميلادية ۳۵۸ه). والزنجاني, والصويك؛ وائهرجاني. وزيد بن رفاعة, وكانوا 
يعتبرون الفلسفة من أفضل العلوم. تظهر آراءهم واضحة؛ ومنها نصية بل مقدمة 
ابن خلدون. 
قيل الكثير حول الرسائل. منها أنها صنفت بمدينة سلمية الإسماعيلية بالشام من 
قبل إمام إسماعيلي. أشارت إلى اسمه خاتمة الطبعة ۱۸۸۷ميلادية ۱۲۰۵ه؛ وهو 
آحمد بن عبد الله مع عبارة «سلام الله عليه». وهناك مَنْ أشار إلى آخرين من أبناء 
علي بن آبي طالب. لكن تنوع وشمولية الرسائل يشيران إلى أنها من تصنيف فريق 
علمي لا فرد واحد. ففي الرسائل هيكل ونظام ذلك الفریق. من المؤكد أن آبا حيان 
التوحيدي (ت. ۱۰۲۳ ميلادية ۱۶:ه) 2 «القایسات»(ص £1( قد انتبه إلى هذا 
الأمر وشخص أسماء ذلك الفريق العلمي البصري. ويعد التوحيدي ذكرهم ظهير 
الدين البيهقي (ت.۱۱۹۸ميلادية 440ه) 2 كتابه «تاريخ حكماء الاسلام.(ص 
(TUTE‏ من دون ذكر فضل التوحيدي وسابقته بذلك. ثم ذكرهم الوزير جمال 
الدين علي بن يوسف القفطي (ت.58؟١ميلادية (TET‏ 2 «إخبار العلماء بأخبار 
الحكماءء(ص AY‏ وما بعدها) من مختصر الكتاب للزوزني. مشيراً إلى فضل 
التوحيدي. 


مدب EISEN‏ من الكلام إلى الفّاسَفة 


التكوين إلى الانسان صاحب الفکر والرؤية ترتقع إليه من عالم القدرة(۱۳ 
(القردة) وكلمة القدرة 4 الأصل القردة(*". 

وجاءت 2 نص رسائل إخوان الصفا كالاتي: «... إن Jal‏ مرتبة 
النباتية وآدونها مما يلي التراب هي خضراء الدمن وآخرها وأشرفها 
مما يلي الحيوانية النخل...وأما النخل فهو آخر مرتبة النباتية مما 
يلي الحيوانية. وذلك أن النخل نبات حيواني oF‏ بعض آحواله وأفعاله 
مباين لأحوال النبات وان كان جسمه نباتياً... فإن النخل )13 قطمت 
رژوس أشخاصه جفت وبطل نموه ونشوثه. كما أن الحیوان إذا ضربت 
أعناقها بطلت ومائت. فبهذ! الاعتبار بأن النخل نبات بالجسم حیوان 
بالنفس»!"". 


(۳۳) ابن خلدون. المقدمة. ص۱۲۰. 

(TL)‏ تعرضت هذه الكلمة إلى تزويرء لا يعرف إن كان بقصد أو غير قصد. وقد التفت 
ساطع الحصري (ت (WNW‏ إلى ذلك التزوير ‏ الطبعات الشرفية للمخطوطة 
والتي نسخت عبارة عائم القردة إلى عائم القدرة ويعني ذلك إلغاء تدرج الحيوان 
إلى إنسان. ومن جانب آخر إلفاء فعل القدرة الإلهية ,2 الأشياء الأخرى. حيث 
يفهم من النص العدل أن الانسان فحسب هو الذي أوجدته هذه القدرة (راجع: 
الحصري. دراسات بك مقدمة ابن خلدون. ص۰۳۰۲ عن مقدمة ابن خلدون؛ طبعة 
كاترمير ۲ص ۳۷۳). ولتأكيد هذا التزوير وجدنا الترجمة البلفارية لخطوطة 
مقدمة ابن خلدون التي قورنت بالمخطوطة الأصلية قد أوردت كلمة القردة (المفردة 
البلفارية: ميمونتا) لا القدرة, وكانت من أعمال المستشرق اليلغاري يوردان بييف 
وزملائه. وورد 4 هامش طبعة دار الكتاب اللبناني جص 177-177 ما نصه :«كذا 
بالأصل 2 جميع النسخ, و لجنة البيان العربي القردة وهي منسجمة مع سياق 
المعنى». وقد جاءت آراء ابن خلدون امتداداً لآراء إخوان الصفا 2 عملية نشوء 
وارتقاء الكائنات الحية. 

(TO)‏ إخوان الصفا انرسائل. اثرسائة العاشرة كيفية نضد العالم بأسره ۶ ص787. وذكر 
الإخوان هذا التصور ‏ عدة رسائل من رسائلهم الإحدى والخمسین. 
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يستمر الإخوان بك تشكيل الكائنات من درجة أدنى إلى درجة أرقى 
حتى تكوين الإنسان التي فيها تصل الدرجة الحيوانية إلى الفضيلة والرقي 
فهي تستوعب عدة أنواع من الحيوان «بصورة الجسدانية مثل القرد ومنها 
بالأخلاق النفسانية مثل الفرس الكريم الأخلاق ومثل الطير الأنسي 
الذي هو الحمام ومثل الفيل الذكي القلب ومثل الهزار والببغاء الكثيرة 
الأصوات والألحان والنغمات, ومثل النحل اللطيف الصتائع وما شاكل هذه 
Molin‏ 


!لا أن الأساس ب تکوین الاتسان. حسب ما يفهم من رسالة اخوان 
الصفاء أنه القرد. فالجسم هو العني 2 التشکیل الطبيمي قبل الأمور 
النفسانية الأخرى. قالوا: «آما القرد فلقرب شکل جسده جسد الانسان 
صارت نقسه تحاكي آفعال اللفس الانسانية كما ذلك مشاهد die‏ متعارف 


(ry) 


بين الناس» 


بدت تصورات أو أفكار العتزلة 2 وجود الوجودات متخلفة كثيراً 
Lee‏ طرحه إخوان الصفا؛ على الرغم من أن الفترة الزمنية بینهما لم 
تكن طويلة. أي لم تتجاوز قرناً من الزمان تقريباً. وریما یمود السبب لا 
ذلك إلى عدم وجود الكفاية من الکتب الترجمة التي استقی منها الاخوان 
آراء‌هم. يضاف إلى ذلك لم يكن العتزلة سوی متكلمين وفقهاء أكثر منهم 
علماء ومختصين 2 شؤون الطبيعة شأن جماعة إخوان الصفاء مثلما يبدو 
ذلك من فحوى رسائلهم. ولنبقي الاحتمال مفتوحاً من أن آراء للمعتزلة. 
التي قد تحمل تصورات متطورة على شاكلة ما ورد الرسائل لم تصلنا 


)11( المصدر نقسه. ص 786 
(TY)‏ المصدر نقسه. 
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مدب AISA‏ من انکلام إلى Walt‏ 


بسبب اتلاف مؤلفاتهم من کتب وأقوال. ومع ذلك یحفظ لهم آبو رشید 
سعید بن محمد النيسابوري» وهو من شیوخهم التأخرین (تویة نحو 
(atts ۸‏ آراء جريئة حول الأرض والجاذبية 2 کتابه «المسائل ب 
الخلاف بين البصریین والیغد ادیین». 

آما بالنسبة إلى اخوان الصفا وخلان الوفا فقد اختاروا الطريقة 
الملائمة 2 آدائهم الفكري. حتی انهم کانوا يتعاملون بأسماء غير 
آسمائهم مثلما سلفت الاشارة. ومع ذلك فقد نجد 3 تصورات العتزلة 
2 الظهور والداخلة إمكانية هذا التدرج قبل ظهور الأشياء من العدم. 
أي قبل استکمال نضجها واستعدادها للظهور. وکما هو واضح من نص 
القالة: إن الوجود ات 4 مرحلة العدم لا ينقص وجودها الا الظهور لیتشکل 
العالم منها. وهذ! ما یفسره الشق الثاني من النظرية والتجسد 2 عملية 
الکمون والمداخلة. والکمون يعني وجود الأشياء بعضها 2 بعض بالقوة أي 
بالامكانية الداخلية؛ والتي هي من طبيعة الأشياء التي جیلها الله علیها. 
ومثال ذلك «حینما خلق الله آدم كان جمیع ذریته موجودین فيه بالقوق(۳. 
ثم ظهور هذه الذرية على أساس إمكانية الوجود. 

یکمن الحل الفلسفي الذي أراد به النظام تفسیر عملية إظهار الأشياء, 
من العدم إلى الوجود. ب4 مقالة الظهور وانداخلة. التي تقول بالخلق دفعة 
واحدةء ثم تتولى الأشياء وجودها أو تمايزها بنفسها كما ورد 2 مقالة 
الخلق الستمر. ويعزي النظام التنوع 2 الأشياء إلى تنوع الكمون فيهاء 
ومنه كمون الاختناق. كمثال الزيت # الزيتون والعصير 3 العنب. وكمون 
بالقوة مثل وجود الجنين كإمكانية 2 الحيامن والبویضات, أو الشجرة ب 


.۲۹۶ عمر فروخ, تاريخ الفكر العربي» ص‎ (TA) 


1۹۷ 
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البذرة. وخصٌ الکمون بالقوة الكائنات الحية دون غیرهاء وکذلك كمون 
العناصر التضادة کوجود النار والاء والحطب. 


ارتبطت الکمونات عند النظام بطبيعة الأشياء الداخلية. وعلاقتها 
الجوهرية. فلا یمکن أن تتحقق إمكانية للشجرة 2 حيامن الحیوان. أو 
البویضات. كذلك لا تثمر شجرة التفاح برتقالاً. أو تنبع من بذرة التفاح 
غرسة برتقال أورمان مثلاً. والی غير ذلك من الستحیلات التي لوفعلها 
الله بالكون لأظهر الفوضى وألغى الحكمة والقانونية 2 الخلق. وهناك 
سؤال يقدمه حسين مروة ويجيب عليه 2 الوقت نفسه وملخصه: كيف 
ينظر النظام إلى الموجودات المادية من مكامنها؟. ويجيب عليه قائلاً: بان 
النظام يتصور ذلك بطريقة الحركة؛ وهذه الحركة 4 تفير؛ أي نشوء وضع 


جدید للکائن,(۲۳. 


كان النظام بمقالته 2 الظهور والکمون یبالغ بالأسباب الداخلية 
الکامنة 2 الأشياء إلى درجة أنه كان یتجاهل التأثیرات الخارجية الواقمة 
على الأشياء. فمن آرائه بهذا الخصوص: أن النار التي تتصل بالحطب 
لا تسبب له اشتعالاً بقدر ما يأتي الاحتراق من النار الكامنة ب الحطب 


نفسه. وأن سم الأفاعي لم يكن قاتلاً إذا كان الجسم خالياً من السموم 
الكامنة فيه. وأن النار القادمة من خارج الحطب أو السم الذي هو من 
خارج الجسم أيضاً. ما هما إلا مساعدان لظهور النار والسم من داخل 
الجسم. وان اعتراقه بهذا التأثير الثانوي تلعامل الخارجي ما هوإلا إشارة 
إلى وجوب توفر الظروف لتحول الإمكانية الكامنة 2 الشيء إلى واقع 
ملموس. 


(۳۹) مروةء النزعات المادية ۱ ص776. 


۱۹۸ 
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آما الداخلة. وهي الشق الآخر من النظرية وتعني «أن یکون حیز 
أحد الجسمین حیزاً للجسم الاخر. وأن يكون أحد الشيئين 2 الأخره( *. 
ولا یقول النظام بتداخل الأجسام وحسب. بل انه یتجاوز ذلك إلى القول 
بتداخل الأجسام مع مضاداتها. يتسب الیه: «آن كل شيء قد يداخل ضده 
المانع الفاسد له... وقد یداخل الشيء eae‏ ومثال هذا التضاد 
ما بين الحرارة والبرودة. ومثال الخلاف ما بين البرودة والحموضة. وقد 
يقود هذا التداخل الکون. حسب تصور النظام. إلى التراص! فإذا كان 
بارمنیدس اليوناني جمل من عدم وجود الخلاء ‏ العالم نفياً للحركة. 
فان النظام أكد وجودها. على الرغم من تداخل الأشياء بعضها ج مجال 
البمض الآخر. لأن الحركة عنده حركة ذاتية, Gilly‏ یسمیها بحركة 
الاعتماد. هذا ما سنوضحه 2 فقرة قادمة. 

تتداخل الأشياء بفعل طبیمتها. GY‏ هناك ضرورة طبيعية لهذا 
التداخل. لکن. النظام 4 الوقت نفسه ینتبه إلى إمكانية الشذوذ عن هذه 
الضرورة, ویجمل هناك وجوداً للصدفة التي قد تدخل على الأشياء وتفیر 
2 طبیعتها. وهذا ما يُلمس ب قوله الآتي: «إن الله قهر المتضادات على 
الاجتماع الذي ليس 2 جوهرها»( ۰۳ إن القول بهذا القهر هو جوهر فكرة 
الصدفة 2 نظرية النظام. الذي يأتي کاحتمال لما يحدث مخالفاً للحتمية 
التي وجدت لشروط ‏ طبيعة الموجودات. 

وقال بمسألة لما صطلح عليه بالصدفة هذه معتزلة آخرون كالعلاف: 
وعبد الله الإسكل (ت. ۸۵۶ ميلادية ۲۶۰ه). وأبي علي الجبائي. حيث 


(۶۱) المصدر نفسه. البغداديء القرق بين القرق. ص ۸۷. 
(4۲) ابن الراوندي» فضيحة المعتزلة. ص ۰۱۱۹ 
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آجمعوا على ذلك بقولهم : «یجوز الجمع بين الحجر الثقیل والهواء آوقات 
كثيرة من غير أن يكون انحدار وهبوط بل يحدث سکون. ویجوز الجمع بين 
النار والقطن من غير أن يحدث احتراق»“. قد لا يدل هذا التصور على 
إلفاء الحتمية وإطلاق الفوضی 2 الکون, بقدر ما يفسر بوجود الصدفة 
التي تدخل 4 فعل القانون الحتمي وتصبح حتمية فيه. فالصدفة التي نسب 
النظام وجودها إلى القهر الالهي جاءت عند المعتزلة الآخرين كشذوذ عن 
القاعدة 2 الجمع بين المستحيلات. 


ارتباطاً بنظرية الظهور والمداخلة تجدر الإشارة إلى تصورات أخرى 
لدى المعتزلة؛ قد تثير الفرابة, ولعل الإشارة إليها؛ إن صحت. تنبّه إلى وجود 
فكرة مثالية ذ اتية 4 فكرة المعتزلة حول الوجود. ذلك ما يفهم من قول ضرار 
بن عمرو الكو (توك نحو ۸۰۵ ميلادية ۱٩۰‏ ه)ء الذي عاصر محمد بن 
الهذيل العلاف: « ليس ذ النار So‏ ولا ب الثلج برودة ولا بك الزيتون زيتاً 
ولا العنب عصيراً ولا العسل حلاوةٌ (إلى آخره) وإنما يخلقه الله عند 
اللمس والذوق:(. كذلك تنسب مثل تلك المقالة لشيخ الاعتزال البغدادي 
بشر بن المعتمر» حين ربط بين وجود الأعراض وأحاسيس الناس, على أنها 
لا وجود لها بذ الاحساس بهاء وسيأتي ذكر ذلك لاحقاً. 


يتضح من هذا الرأي أن المذهب الحسي لم يكن بعيداً عن فكر 
المعتزلة؛ إذا Linke‏ أن ضرار بن عمرو كان أحد مشايخهم ثم تمرد 2 
ما بعد واعتزل بمقالة خاصة به. ومعنى ذلك أن بين العتزلة من نفي 
الواقع الموضوعي. وأن أصحاب هذا الرأي لم يضعوا أنفسهم ‏ معارضة 
)47( الأشعري. مقالات الإسلاميين. ۲ص ۳۲. 


)£6( أبن حزم. الفصل بين الملل والأهواء والتحل ۶ ص ۱۹۵. الفخري, تلخيص البيان. 
ص YT‏ الحتبلي, البرهان ‏ معرفة عقائد الأديان» ص ۲۸. 
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مع المعتزلة فقط. بل مع كل القرق الفلسفية الإسلامية. وعلى حد علمنا 
أنه لم تتوفر إمكانية للتفلسف بالمذهب الحسي 4 مذاهب هذه الفلسفة 
آنذاك. أو حتى الإشارة إليه. ورغم أن الموضوع يستحق البحث والدراسة, 
لكن الصادر, لم تعط أكثر من ذلك 


العرض والجسم 


إن الأعراض كما يعرفها المعتزلة هي الصفات التي تدخل على 
الأجسام. وتصبح خواصاً ملازمة لها؛ ag‏ قال: سميت أعراضاً لأنها 
لا تستمر ‏ ملاصقة أو ملازمة الجسم, فبذلك تصبح شأناً عارضاً له. 
ويُشار إلى أن إبراهيم النظام «هو الفيلسوف المعتزلي الوحيد الذي SB‏ 
ob‏ الأعراض عبارة عن أجسام شفافة: وأن العرض الوحيد هو الحركة. 
فيما يرى أبو الهذيل العلاف: أن الجسم فقط دون الذرة هو الذي يحتمل 
الأعراض. وب حديثه عن فرق الاعتزال ميز البغدادي ثلاثين نوعاً من هذه 
الأعراض. منها: «الحركة. السکون, الألوانء الحرارة: البرودة, الرطوبة, 
اليبوسة؛ الرائحة. الصوت. الحياة. الوت. العلم, الجهل. القدرة, البقاء 
والفناء“. 


هناك من العتزلة من أبدى تأييده للملاف بحجة أن الأجزاء ليست 
لها خواص بل الخواص تحصل من تماس الأجزاء المكونة للجسم. وهي 
من فعل الأجسام. وكان رأي العتزلة الذين استساغوا نظرية الجزء 
الذي لا يتجزأ هو: «إذا اجتمعت الأجزاء وجدت الخواص؛ وهي تفعلها 


£0( العو!ء العتزئة والفکر الحر, ص۱۳۵-۱۳۲ عن البغدادي. أصول الدین ص ۰۳۳ 
)£0( العواء المعتزلة والقكر الحر, ص عن البغدادي ين 
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بطبیتها»(*. بالنسبة لأصحاب نظرية الجزء الذي يتجزأ إلى اللانهاية 
فإنهم اعتبروا الخواص عبارة عن أجسام تلتقي بكل أجزاء المادة غير 
التناهية. والخاصية الوحيدة عندهم هي الحركة. والتي تعتبر خاصية 
ملازمة للمادة. 

يحدد |براهیم النظام الترابط بين الخواص والأجسام بعدم إمكانية 
أن يكون العرض لا مکان, أي لا يجوز أن يكون العرض لا 4 جسم. 
ويأتي تأكيد هذا الترابط لكون الخواص تظهر من الأجسام نفسها. ولم 
تدخل عليها من خارجها. وبهذا الصدد يقول الشيخ المعتزلي معمر بن 
عباد السلمي, وصاحب العاني المعروف: oly‏ الله لم يخلق شیثاً من صفات 
Rau Wen‏ 


ربط بعض شیوخ العتزلة بين حواس الانسان وخواص الأجسام. كما 
يرى بشر بن العتمر بقوله: «إن الانسان یخلق اللون والطعم والرائحة 
والسمع والبصر وكافة الخواص"". وقد سبقت الاشارة إلى أن هناك 
إشارات ف فكر العتزلة إلى مهب حسي کشکل من أشكال الثالية الذاتية. 
حسب تعابير العصر الحاضر. ولم یجمع العتزلة على القول بما ذهب إليه 
ضرار بن عمرو وبشر بن المعتمرء حيث قال آغلبهم بمسؤولية الأجسام عن 
وجود خواصها بقعل طبيعتها. 

نود التأكيد 4 البحث ب الأعراض أو الخواص على مسألة الفتاء لما لها 
من أهمية 4 مسألة الوجود. فقد اعتبر العتزلة الفناء خاصية من خواص 


)£1( الأشعري. مقالات الإسلاميين ۷ص 1. 
(1۷) الإسفرابينيء التبصير بالدينء ص74 
(£A)‏ المصدر نفسه, ص ۸۰-۷۹. 
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الأجسام. ویشکل عام إنها مخلوقة بفعلهاء ویفعلها أيضاً فناءها. وقد ارتبط 
ذلك بتطرف بعضهم بك مسألة نفي القدر. وأبرز هؤلاء هو معمر بن she‏ 
السلمي, الذي عزا فناء كل الأجسام لفعل الأجسام نقسها من طبيعة فيها. 
كذلك ألغى المعتزلة الفناء الذي تبشر به النظرية الدينية. حسب منقولات 
ابن حزم ومن بعده الشهرستاني عن الجاحظ (ت. ۸۱۸ ميلادية ۲۵0ه) 
قوله: «إن الجوهر يستحيل أن يعدم أو یفنی... ولا يقدر الله على افنائها 
أبداً... ولكنه يقدر أن يفرق أجزاءها ويعيد ترکیبها فقط,(. 


إذا صح ذلك النقل أليس هذا اعتراف ضمني بأزلية المادة وخلودهاة 
وأليس ما يفنى هو شكل المادة بإعادة تركيبها بشكل آخر؟ ولا نجد هذا 
القول إلا مطابقاً للمقولة الفيزيائية الشائعة القائلة: (الادة لا تفنى ولا 
تخلق من العدم). وعلى الرغم من کون الجاحظ رجل أدب ولفة؛ أكثر منه 
رجل فلسفة وکلام. إلا أن رأيه هذا يأتي متجاوباً لرأي أستاذه إبراهيم 
بن سيار النظام صاحب مقالة الخلق الستمر. أي التبدل الستمر ب 
الموجودات. 

إن للمعتزلي أبا هشام الجبائي (ت. ٩۳۲‏ ميلادية (NV)‏ مقالةٌ 
ك الفناء نستطيع تسميتها بمقالة «الفناء الكلي». وملخصها: «أن الله لا 
يستطيع أن يفني ذرة من العالم مع بقاء السموات والأرض»!”. وبهذا 
يربط الجبائي بين الجزء والکل وقد ورد هذا الرأي نقلاً عن القاضي عبد 
الجبار أحد شیوخ العتزلة التأخرین, وكذلك نقلاً عن البغدادي المتشدد 
)£4( ابن حزم. الفصل بين الملل والأهواء والنحل » ص ۰۱۶۸ الشهرستانيء الملل والنحل١‏ 

Aue 


)0°( القاضي عبد الجیار. فرق وطبقات العتزلة» ص ۰۱۰۱ البغدادي؛ الفرق بين الفرق؛ 
ص۱۸۰ 
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ضدهم. وهذه القالة تأتي تأكيداً للوحدة والترابط بين الجزء والکل ل 


فنائها كما هو عند خلقها من الهیولی. 

بما أن الفناء الكلي يستحيل تحقيقه ففناء جزء من المادة يتصف 
أيضاً بهذه الاستحالة. إنه القول بوحدة خصائص المادة. ويؤكد المعتزلة 
أيضاً وحدة العالم المادية بقول أكثر وضوحاً ألا وهو: «إن الجواهر كلها من 


Ocal جنس‎ 


من خلال ما سبق نستطيع القول: إن العتزلة 2 مسألة المرض آکدوا 
آمرین هما: مادية عرض الجسم. ووحدة الوجودات 2 الطبیعة. مع 
الاعتراف بوجود النزعة الفكرية الثالية التي لم يقو العتزلة على تجنبهاء 
وان ظلوا یحومون حولها. 


(۵۱) النيسابوري. السائل ع الخلاف بين الیصریین والبقد ادیین؛ ص 54 
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مقالتهم 2 الحركة 


تأتي دراسة الحركة 2 الفكر الفلسفي المادي والثالي. على حد 
سواء. كمسألة متصلة بشكل مباشر بدراسة الوجود. حيث نها الخاصية 
الأساسية له. وعلى هذا اختلف التياران الرئيسيان .4 الفلسفة حول موقع 
الحركة من المادة: أدت الفلسفة المادية عموماً على تلازم الحركة Bala‏ 
وعدم وجودهما المستقل. وقد شخصت الفلسفة المادية الديالكتيكية 
خمسة أشكال ب الحركة؛ وهي على التوالي: الشكل الميكانيكي» الفيزيائي. 
الكيميائي. البيولوجي, geben Wy‏ وكان الأخير أرقى الأشكال وأحدثهاء 
كما ورد ذلك # كتاب أنجلس الفلسفي «ديالكتيك الطبيعة». 

2 الوقت الذي اعتبرت فيه المادية الميكانيكية «الحركة تنقلاً بسيطاً 
للأجسام 2 المكان»”) فإن المادية الديالكتيكية قصدت هذه الأشكال 
الخمسة من التغيرات التي تصيب الأجسام؛ وقالت: وذهبت إلى أن 
الحركة مطلقة والسكون نسبي. 

أما التيار المثالي» فعلى الرغم من اعترافه بملازمة الحركة للمادة 
لكنه لا يعطيها دور التغيير 2 المادة من شكل إلى آخرء ومن الفلاسفة 
المثاليين اعترف أفلاطون بالحركة الدائمة ب2 العالم الادي لكنه يحول 
هذا العالم بحركته إلى اللاوجود. وأن الوجود الحقيقي لعالم المثل أو 


(۵۲) راکیتوف, أسس القلسقة. ص۸۰ . 
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النماذج الثابت غير المتغير. 

لقد ظلت حركة الأجسام عنده عبارة عن حركة مكانية فقط. وهذا 
هو فهم الحركة 2 الرأي المثالي القديم بشكل عام. Lal‏ الفيلسوف الذي 
أبرز الحركة كمبدأ للتغيير 2 الأشياء فهو هيرقليطس عندما اعتبر 
«مصدر هذه الحركة الأبدية النار. والتي هي المادة الأولية لكل الوجودات. 
وکل شيء یسیل ولا شيء يبقى OME‏ 

Ld‏ القول 2 السكون فيبرز فيه الفيلسوف بارمنیدس, الذي نفى أي 
وجود AS youll‏ واعتبر السكون يعم كل شيء. وحجته إلى ذلك أن العالم مملوء, 
وأشياؤه لاتجد مجالاً للحركة, ثم aul‏ بذلك تلميذه زينون: الذي دلل على عدم 
إمكانية وجود الحركة مع لانهائية الکان, وأثبت حجته بمثال السهم الطائر, 
وسباق آخيل والسلحفاة, الأول رمز للسرعة الفائقة وثانيه رمز للبطء. 

بعد هذه المقدمة المقتضية نأتي إلى الحركة لدى مفكرين من شيوخ 
الاعتزال, ونجد فيهم أربعة اتجاهات: 

١‏ - الحركة مطلقة ولا وجود للسكون الا 2 اللفة كاصطلاح. 

۲ - وجود الحركة والسكون معا 

۳ - لا وجود لحركة وسكون وإنما هناك جسم متحرك أو ساكن. 

۶ - السكون مطلق ولا وجود للحرکة إلا 2 اللغةء وهذا الاتجاه‌یمثله معمر 

بن عباد السلمي والذي يقول: « الأجسام كلها ساكنة ‏ الحقيقة 


(or)‏ النشارء نشأة الفكر القلسقي عند الیونان. ص ۱۰۹. العلوي: نظرية الحركة 
الجوهرية عند الشيرازي. ص ۸ - 


مدهب الْمْمْتَزلة من الک لام إلى الفْسْفة 


ومتحركة على اللفة. والجسم 2 حالة خلق الله لهء ساکن(. 
وعلی ما یبدویمکن ضمٌ رأي السلميذ الحركة إلى میول للحسية أو 
مثلما یصطلح عليه مثالية ذاتية. وهوعدم اعتراف بحقيقة الواقع 
الوضوعي وانما المسألة لا تعدو الألفاظ والتسمیات. 


مقالة العلاف 


يعد آبو الهذیل العلاف Jol‏ شيخ معتزلي تحدث ‏ الحركة؛ وکتحصیل 
حاصل الذين سبقوه لم یتصدوا إلى آراء كلامية أو فلسفية بشأن الوجود 
عموماًء بقدر ما اقتصرت آراژهم على السائل الاجتماعية وأمور الدين. 
رأي العلاف 2 الحركة والسکون آنهما یرافقان هذا الجزء الذي یعرف 
بالذرة, ویستمر هذا التلازم بين الحركة والسکون إلى آکبر آجسام الکون. 
ویما أن الجسم عنده یتألف من ستة أجزاء . فقد جعل لكل جزء منها حركة 
وسکون, حتی قبل أن تلتقي لتؤلف الجسم. وهذه الحركة هي حركة الجسم 
الكلية الوزعة على آجزائه. 

هذا ما یتضح من رواية الأشعري التالية عن العلاف: «فزعم أن حركة 
الجسم تنقسم على عدد آجزائه. فما حل ب4 هذا الجزء من الحركة غير 
ما حل © الجزء الآخر. وأن الحركة تتقسم ‏ الزمان فیکون ما وجد ب 


هذا الزمان غير ما وجد SSN‏ 


عندما یلازم العلاف بين الحركة والسکون, ‏ الأجزاء والأجسام. 
فانه لا يتحدث عن توزیع هذا السکون على الأجزاءء ولا عن تجدد هذا 
السكون من وقت إلى آخرء مثلما تحدث عن الحركة. على الرغم من 


(04) الأشعري. مقالات الإسلاميين ۲ ص ۲۱. 
)00( المصدر نقسه ۲ ص ۱۷. 
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مساواته بينهما بالقول: «تتحرك الأجسام B‏ الحقيقة وتسكن 2 
الحقيقة»0 ). يبدو أن العلاف قد حسب ذلك. لأن السكون لا فعل فيه ولا 
Jus‏ فكل المتغيرات تحدث بفعل الحركة وتتوقف 2 السكون. لذلك تراه 
لا یری 4 سكون الأجسام سوى جمودها. 

إن الحركة 2 مقالة العلاف, حسب ما ذهب إليه حسين مروة بتطبیقه 
للمبدأ المادي الديانكتيكيء غير مرتبطة بمکان وزمان. وبالأخير تتحرك 
الأجسام بدون الارتباط بما حولها. ویما قبلها أو بعدها. وهذا ما يعنيه 
عندما يقول: «ان الجسم يجوز أن يتحرك لا عن شيء ولا إلى ces‏ 
وبالمقابل كان النظام Goer‏ يحيل أن يتحرك المتحرك لا ب4 شيء ولا إلى 
شيء». من جانبه جعل حسين مروة أن المقصود بعبارتي «لا 3 شيء 
ولا إلى شيء» هي العلاقة المكانية الزمانية للجسم(۰۳ حيث تحدد الأولى 
علاقة الجسم Ley‏ حوله من الأشياء . بينما تحدد الثانية اتجاهه المستقبلي. 

لكن» على ما توحي به العبارة وما سيأتي به الأشعري العلامة حمل 
حسين مروة السألة أكثر مما يجب. وأعطاها تفسيراً مادياً ديالكتيكاً 
لم يرد 2 مخيال أبي الهذيل العلاف ولا إبراهيم النظام. وأن العبارتين 
تعنيان لماكان: الأولى: لا .2 مكان. والثانية لا إلى ماکان أيضاً. 

قال الأشعري: «واختلفوا هل أن يتحرك الشيء ب حال حركة مكانه 
فيكون يقطع مكاناً ويتحرك إلى مكان آخرء”"). أكثر من هذا قال الأشعري: 
(67) الصدر نقسه. 
(۵۷) الأشعري, مقالات الاسلامیین. ص ۳۲۳ (طبعة بتصحيح هلموت ريتر) . 
(CA)‏ الصدر نفسه. 
)04( مروة. النزعات الادية ۱ ص ۰۷۹۹ 
(1۰) الأشعري, مقالات الاسلامیین. ص ۳۲۳ (طبعة بتصحیح ريتر) . 
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مدهب اْمْتَزده من اتکلام إلى ALAN‏ 


«قال قائلون: لایجوز ذلك GY‏ اذا تحرك مکانه نحو بفداد فتحرك هو 
ب ذلك الوقت نحو البصرة وجب أن یکون متحرکاً یذ جهتین 4 وقت 
Moly‏ هنا تکون العبارة: لا ب شيء تعني ‏ المكان. ولا إلى شيء لا 
تعني قطعاً الزمان, بل إلى مکان. 


إن رأي العلاف هذا يعطينا صورة الأجسام وهي تتحرك مبعثرة ب 
هذا الوجود خارج مكانها وزمانها. وبعد إنكاره لجوهرية الحركة ع المكان 
والزمان يأتي العلاف على إنكار أزلية الحركة أيضاًء وذلك بقوله: «إني لا 
أقول بحركات لا تتناهى آخراً... بل يصيرون إلى سكون دائم»!”". ورد 
ذلك 4 حديثه عن حالة الناس ‏ العالم الآخر. ويعكس قوله هذا رأيه بخ 
كل الوجودات بأنها ستسكن سكوناً مطلقاً. ومن هذا المنطلق تكون الحركة 
برأيه خاصية مؤقتة للمادة. أما السكون فهو الخاصية المطلقة لها. 

لقد انتهى الجسم. الذي ابتدأ وجوده عند العلاف بأنه لا ساكن ولا 
متحرك. إلى كونه ساكناً إلى الأبد. فلا ثالث غير الحركة والسکون. ونفي 
الحركة لا يعني سوى السكون. فإذا كان هذا المتكلم الفيلسوف متفقاً مع 
دیمقریطس 2 قوله بالذرة كأصغر جسم لا يقبل القسمة, فإنه قد اختلف 
dae‏ عندما أقر بالحركة المؤقتة وليس الدائمة. كما أقر ديمقريطس. 
ومصدر هذا الاختلاف 2 أزلية الحركة هو قول العلاف بحدوث الوجود 
وأزلية الله. فلا يمكن أن يكون عنده أزلياً سوى الله وهذا تعبير عن 
الالتزام بمبدأ التوحيد. 


)19( المصدر تفسه. 
(VY)‏ الشهرستاني. الملل والنحل اص 08. 


۹ 


رشيد الخيّون 
مقالة النظام 


يرى إبراهيم al‏ أن الحركة هي العرض أو الخاصية الملازمة 
والوحيدة للمادة؛ بعد اعتبار الأعراض كافة أجساماً شفافة خالية من 
الكثافة. تدخل على الأجسام» كأجسام وليست أعراضاً؛ ما عدا الحركة 
فهي العرض الوحيد. قال التظام: «الأجسام كلها متحركة. والحركة 
حرکتان, حركة نقلة وحركة اعتماد فهي الأجسام كلها متحركة 2 الحقيقة 
وساكنة 2 اللغة". 


تمرف حركة الاعتماد بأنها إمكانية الجسم على منع ما يعيقه من 
التحرك» فهي بذلك حركة ذاتية أو داخلية 2 الجسم. وحركة النقلة كما 
يتضح من نظرية النظام ب2 الخلق المستمر بأنها انتقال الجسم من شكل 
إلى آخر, حسب ما يشير إلى ذلك الشهرستاني بقوله : «وانما الحركة 


عنده تفیر ما۳ 


حسب هذا التفسیر یمکن أن تشمل الحركة عند النظام حركة الجسم 
الكانية إضافة إلى التبدل والتفیر الذي يصيب الجسم. لأن الانتقال 2 
الکان هو تغيير أيضاً. مع أن المقصود LS‏ يبدو فلسفیاً حركة تبدل الجسم 
بالحركة الذاتية التي بفعلها ظهرت الأشياء من العدم إلى الوجود. وهناك 
ترابط بين نظرية النظام 4 الحركة ونظريته 4 نفي الجزء الذي لا يتجزأ. 
حيث الأجسام عنده تتحرك إلى اللانهاية وتتجزأ إلى اللانهاية آیضا. 

لتأكيد الحركة المطلقة ‏ الأجسام نجده ينغي السكون تماماً عندما 
يتساءل: «لا أدري ما السكون إلا أن يكون يعني كان الشيء ب4 المكان وقتين 
(1۳) الأشعري» مقالات الإسلاميين اص۲۰. 


(14) الشهرستاني. الملل والنحل اص 1۲. 


The 


مدهب المعْتّزلة من الكلام إلى الَسَفة 


أي تحرك فيه وقتین»!۲۳. ومعنى هذا «أن السکون هو حصول الشيء 2 
المكان أكثر من آن واحد»". إن قول النظام بسکون الأجسام ‏ اللفة 
هو «مرد الفرق بين الحركة والسکون عنده إلى الاصطلاح»!"۲. وریما 
هي |شارة من النظام Gh‏ السکون عبارة عن توهم لدی لیس إلاء أما بخ 
الحقيقة فلا وجود له. 


آختلف حول نوعي الحركة 2 فکر النظام» فقي الوقت الذي ضير 
فيه الشهرستاني حركة النقلة کونها مبدأ تغير ماء نجد الأشعري یفسرها 
على آنها الحركة المكانية؛ ولنر النص التالي: «إن الحرکات توعان حركة 
اعتماد ب المكان» وحركة نقله عن GIS‏ ولعلها حركة داخل الجسم 
دون أن تؤثر بمكانه وحركة آخری ینتقل بها الجسم من مکان إلى آخر. 
ويبقى تفسير الأشعري هو الأرجح. بسبب أن التفییر ب4 الجسم يأتي من 
حركته الداخلية. 


أما انتقاله ب4 المكان فيأتي من حالة الانتقال نفسها والشخصة عند 
النظام بحركة النقلة؛ والتي أضاف إليها قوله بحركة الطفرة. التي يتمكن 
الجسم بها من تجاوز عدة أماكن من دون المرور بها. فإذا بدأ من المكان 
الأول قد يصل إلى المكان الرابع دون المرور 2 المكان الثاني والثالث. وكما 
أسلفنا إن قوله بالطفرة. cle‏ دفاعاً عن نظريته 2 نفي الجزء الذي لا 
يتجزأ عند جدال العلاف معه حول هذه المسألة. 


)10( الأشعري؛ مقالات الإسلاميين ۲ ص .١‏ 
(17) العلوي, الحركة الجوهرية: ص AVY‏ 
(WV)‏ الصدر نفسه. 

.51 الأشعري, مقالات الاسلامیین ۲ ص‎ (A) 


vay 
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مقالة الجباني 


يعد أبو علي الجبائي (ت.۱۵٩‏ ميلادية ۳۰۳ه) وابنه آبو هشام 
(ت. AVY‏ میلادیة۳۲۱ ه) من شیوخ المعتزلة المتأخرين؛ إلى حد ماء على 
الطبقات الأولى من معتزلة البصرةء وقد أتيا بأفكار جديرة بالاهتمام 
بخصوص الوجود يشكل عام. والحركة بشكل خاص. اتفق الجبائي الأب 
2 الكثير من الأمور مع آراء العلاف. رغم الفارق الزمني بينهما. الذي 
يصل إلى حوالى سبعين عاماً. مثل قوله: «إن الحركات والسكون أكوان 
للجسم والجسم 2 حال خلق الله له ساكن. وکذلك ‏ إنكار حركة 
الجسم ف المكان؛ عندما يقول: «إن الجسم اذا كان مكانه متحركاً فهو 
متحرك, وهذه حركة لا عن شيء وجوزوا أن يتحرك المتحرك لا عن شيء 
ولا إلى شيء» وأن يحرك الله العالم لا .2 شيء. 


أما المسائل الجديدة لدى الجبائي بخصوص الحركة فهي قوله 
بإمكانية وجود حركتين ‏ جزء واحد؛ ومثاله على ذلك: «إذا دفع الحجر 
دافعان حل ‏ كل جزء منه حركتان Mae‏ وربما قصد بهما الحركتين 
الداخلية والظاهرية. والجبائي لا يعتبر للحركة وجوداً خارج المادة حيث 
يرى «أنها حركة لهء للجسم. لا لنفسها ولا معنى"'. 

لقد عارض الجبائي برأيه هذا المعتزلة الذين قالوا باستقلالية 
الحركة, أي وجود الحركة لنفسها. أما 2 مقابلة الحركة بالسکون, فإنه 


)14( الأشعري. مقالات الإسلاميين. ص ۲۲۵ (طبعة بتصحیح ریتیر). 
(V+)‏ الصدر نفسه, ص ۰۲۳۲۳-۳۲۲ 

(۷۱) الصدر نقسه. ص ۰۳۱۹ 

(۷۲) الأشعري. مقالات الاسلامیین ۲ ص ۸۸. 


۹۲ 


مذغب ازل من اک لام إلى القّلسّفة 


يلغي فعائية السكون اطلاقاً ویعتبرها صفة لا تؤدي إلى شيء؛ وذلك بقوله: 
«السكون لا يولد شيء والحركة تولد الحركة,90". 


يقول الجباتي عن تولد الحركة الظاهرية من حركة داخلية بل 
الجسم: «ان 2 الحجر إذا وقف 2 الجوحركات خفيفة تولد انحداره بعد 
ذلك؛ وان ذ القوس التوتر حركات خفيفة تولد قطع الوتر؛ وك الحائط 
حركات خفيفة تتولد عنها سقوطهء!*". عموماء الحركات الخفيفة عنده 
هي التي تولد الحركة الظاهرية 2 الأجسام. والتي عبر عنها الجبائي 
بحركة انحدار الحجر وقطع الوتر وسقوط الحائط؛ وأن هذه الحركة هي 
الحركة الداخلية غير الواضحة للرؤيا. والتي لا تؤثر على سكون الجسم 
مباشرة كما يبدو ذلك. 

يؤدي هذا الأمر بنا إلى الاعتقاد بأنه أراد القول بالحركة الدائمة 
بالأجسام» وأن تكون هذه الحركة نوعين: حركة داخلية وحركة ظاهرية. 
ومن غير البعيد أن يكون رأي الجبائي هذا متأثراً. إلى حد ماء 
بالحركة الذاتية عند النظام. لكن جرأة النظام جعلته يصرح علانية 
بأن السكون ما هو إلا اصطلاح 2 Ail!‏ ووهم يتوهمه الناس عندما 
يشاهدون الجسم يتحرك ب المكان مرتین. حيث يبدو لهم أنه ساكن. 
وحقيقة أنه متحرك. كذلك تعبر هذه الحركات الخفيفة وتحولها إلى 
حركة مفاجثة يتغير بها كيان الشَّيء. عن قانون كوني شامل, أكدته 
الفلسفتان الألمانيتان الهيغلية ثم الماركسية الديالكتيكية. والمعروف 
بقانون تحول التراكم الكمي إلى تغير نوعي. 


(۷۳) الصدر نفسه. 
(VE)‏ المصدر نفسه. 
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وارتباطاً بمسألة الحركة الداخلية ‏ الأجسام نجد هناك أفكاراً 
أخرى عند العتزلة يبرزها أبورشيد النيسابوري ( توي نحو ؛ ٠١‏ ميلادية 
۰ ه). وهو أحد شيوخهم المتأخرين بقوله: «ذهب شيوخنا العتزلة أن 
الجسم إذا تحرك تحرك ظاهره وباطنه””*'". يدل هذا الرأي على الترابط 
الوثيق بين الحركتين الداخلية والظاهرية للجسم. وكذلك يلمح الجبائي 
إلى مسألة التوازن بين الحركتينء والذي يؤدي إلى سكون الجسم. وهذا ما 
ظهر يذ آراء المعتزلة حول سكون الأرض. 


سقوط الأجسام 


استكمالاً لما ورد من مقالات بك الحركة والسكون نأتي بحوارات 
العتزلة. من بغداديين وبصريين. حول قرص الأرضء ذلك الكوكب 
العجيب السابح 2 الفضاء 2 حقيقته الفلكية. والثابت كمركز للكون بج 
مخيال سكانه من بني البشر. 

لهذا سترد تلك التصورات بخيال جامح, قد يتعدى إلى الأضاحيك. 
بما يتناسب مع مستوى العصر الذي جرت فيه تلك الحوارات. لكن الأهم 
من هذا كله أنهم 4 ذلك الزمن ناقشوا الجاذبية؛ واستخدموا تفاحة 
نيوتن قبل أن تسقط على رأسه يثمانية قرون؛ وكل هذا جرى بالبصرة 2 
القرن العاشر الميلادي والرابع الهجري. وهي اليوم مهجورة من وشلة علم 
ومجلس مناظرة وجدل. 

عرف المعتزلة الجاذبية أو السقوط بالهُويٌء فينقل عن شيخ المعتزلة 
البغداديين أبي القاسم الكعبي أو البلخي أنه قال به «عيون السائل». الذي 


(VO)‏ النيسابوري. المسائل ‏ الخلاف بين البصريين والبقدادیین: ص(۰۸. 


۹ 


مذضب الْفتَزنة من الكلام إلى الفّلسّفة 


لم یصل الینا: «لو أن رجلاً قبض على تفاحة (لاحظ کلمة التفاحة) بك 
الهواء باصبعه, ثم باعد إصبعه عنها تهوي إلى Oa aM‏ كان سبب 
سقوطها. حسب البلخي. إبعاد المؤثر أي الاصبع الماسك عنها. فهو مولد 
ذهابها إلى الأرض. وحسب ما تقدم لا تأثير لجاذ بية الأرض على الاأجسام. 


خلافاً للرأي السابق ذهب البصریون. منهم آبو هاشم الجبائي, إلى 
فكرة السقوط بقعل ثقل الجسم, فقالوا: «ان الولد للهويٌ ما فيه من الثقل. 
يدل على ذلك أن الهويِ یقع بحسب ثقله. حتی إذا كانت ريشةء فارق به 
حالها Soil‏ حال التفاحة. وان كان رفع اليد لا يختلف؛ على أن تنحيّه 
عنها. ليس لها بالتوليد 2 جهة الاختصاص, ما ليس بغيرهاء". حسب 
البصريين تسكن التفاحة بك الجو بعد انفكاكها عن الماسك Ugh‏ ثم يتولد 
فعل سقوطها ثانياً. لم يشر النيسابوري إلى مكان مناظرات المتكلمين حول 
سقوط الأجسام هل كان تحت ظل شجرة التفاح al‏ مجرد تخيل؟ أما نيوتن 
فورد أنه شاهد سقوط التفاحة بفعل ثقلها وهو تحت ظل شجرتهاء لذا 
عرفت بتفاحة نيوتن: التي قادته إلى اكتشاف قوانين الجاذبية (1741). 

كانت هناك إرهاصات ف آراء المتكلمين نحو اكتشاف قوانين الجذب. 
فإن ألغى البغداديون فكرة الهويّ. أكده البصريون بالقول: «قد عرفنا أن 
هوي الجسم الثقيل إنما يقف على الثقل. فمتى كان أثقل كان هويّه أسرع, 
ومتى كان الثقل أقل كان الهويّ أبطأء فيجب أن يكون الهويّ حادثاً عن 
الثقل, لأنه بحسبه یحصل(۲۳, 


(۷۰) المصدر نقسه: ص۷۰۲. 
(VY)‏ الصدر تقسه. 
(VA)‏ الصدر نفسه. ص ۲۰۵ . 
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مقالتهم 2 السببية 


آحسب أن العتزلة تجاوزوا الإرهاص نحو اکتشاف الجاذبية إلى 
كشفها تماما بقولهم: «إن الحركة لو ولدت حركة أخرى يوجب أن يذهب 
الجسم إذا رميناه صعداً أبداً. كذلك وأن لا Megat aa‏ فحوی القول 
الآنف: أن حركة الإصبع التي دفعت التفاحة إلى السقوطء لولا عامل الثقل 
لندفع بها إلى الأعلى؛ وليس بالضرورة أن یندفع إلى الأسفل. لكن منهم 
مَنْ فسر حدوث السقوط بإزاحة الهواء وضغطه على الجسم من الأعلى. 


أشار البصریون. ب2 مكان آخرء إلى إمكانية وقوف الجسم بك الجو. 
2 حال التأثير على ثقله؛ فيمنع من السقوط لبرهة من الزمن. ورد ذلك 
بقول أبي هاشم الجبائي: «إن الجسم الذي فيه ثقلء إذا فعل فيه اعتمادات 
مجتلبة فإن بعضها يكل اللازم. ولا يولد ويتولد عن الباقي مثله ويبطل 
الأول. ثم الذي يولد منه قدرٌ من اللازم؛ فيقف 2 الجو 2 ذلك الوقت. ثم 
يتراجع بما فيه من ثقل»!:. 

وحين نفى البفداديون مقالة سكون الجسم 2 الجو رد البصريون 
ذلك إلى المشيئة الالهية, فقالوا: «إن يفعل الله تعالى فيه أكثر مما يتولد 
من الهويٌ عن ثقله, فیبقی ساكناً 2 الجوه(. 

قالوا: «لو قدرنا أن الله تعالی آفتی الجسم المماس لهذه التفاحة 
(V4)‏ المصدر تقسه. 
(A>)‏ الصدر نقسه, ص 705 
(AY)‏ الصدر نقسه. ص 196 
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مدهب HAZE AL‏ من الكلام إلى القّلسّفة 


لکانت التفاحة تهوي, فیجب أن یقول: إن الفناء يؤكد الهوي (السقوط 
بفعل الجذب)“. وبحث العتزلة أيضاً عوارض السقوط. فقالوا: «إن 
توالی الحرکات ممکن بك الثقیل والخفیف: ولکن 131 رمینا جسماً خفيفاً 
فإنه لا تکون حرکته ‏ السرعة کحرکته إذا كان ثقيلاً. فلا بد أن یکون ما 
يعرض 2 الجو من العوارض یمنع الخقیف من الحركة ما لا یمنح الثقیل, 
فمتوالي الحرکات بك الجو ‏ الثقیل أمكن منه بك الخفیضه(". 


وضع المعتزلة مقالاتهم ب السببية اتصالاً بآفکارهم الوجود بشکل 
عام؛ ومتهم من يرفض التأثيرات الخارجية ‏ الطبيعة؛ ومنهم من يق 
بهاء لکن الیل العام عندهم هو رفض ما وراء الطبيعة كمؤثر مباشر على 
الأشياء وروابطها بعد ظهورها من العدم إلى الوجود بما جبلها الله علیه. 
ویجمع العتزلة على تسمية السببية أو العلية بمصطلح «التولد». ویعتبرون 
هذا التولد هو الفعل الذي يأتي بالوسیط أي الفعل الثالث. وهذا یذکر 
برأي آرسطو ‏ الأسباب» حيث کل ظاهرة عنده تتكون من ثلاثة آسباب: 
«المقدم... وهو السبب الأساسي لكل ظاهرة. والتوسط والتأخر...»(*. 


تتعدد أفعال التولد على حسب جنس الأشياء: ما تولد عن الکائن الحي 
هومن فعل هذا الکائن, وما تولد عن الجماد. فمنهم مَنْ قال: إنه فمل AL‏ 
ومنهم 5a‏ قال: «إنه من فمل الطبيعة““. 
(۸۲) الصدر نفسه. ص ۰۲۰۸ 
(AT)‏ الصدر نقسه. ص ۲۰۰. 


.15 آرسطو. ما وراء الطييعة. شرح ابن رشد. ص‎ (AL) 
.۳۷ ابن حزم. الفصل بين الملل والأهواء والنحل ه ص‎ (AQ) 
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بخصوص هذه المسألة تناقش 2 البداية بعض أفكار العلاف والنظام 
البصریین. التي تعتبر مقدمة لأفكار معتزلة بغداد المتميزة. يربط العلاف 
بين العلم بالشيء ومصدره: حیث قال: «إن كل ما تولد عن فعله مهما تعرف 
كيفيته فهو فعله. Lal‏ ما تولد عن فعلنا 2 أنفسنا و غيرنا فهو من قعل 
eas‏ ریما يعني هنا الأعراض آنها من فعل الأجسام. وبطبيعة الحال 
تدخل فیها أفعال الانسان, وإذا لم تكن كذلك یکون العلاف قد تراجع عن 
مقالة نفي القدرء وهي page‏ العدل المعتزلي. 


أما إبراهيم النّظام فيخرج عن رأي العلاف إلى القول بأن الأسباب 
تنبع من الأشياء؛ قال: «إن المولدات كلها من أفعال الله بإيجاب الخلقة(. 
فالعبارة الأخيرة: إيجاب الخلقة تعني طبيعة الشيء الخاصة به التي 
وضعها الله فيه. وهذا يؤدي إلى عدم تدخل الله فالکون بعد أن ترك يذ 
الأشياء الواسطة منها فيها. وقد عبر الباحث الآلوسي عن هذه القضية 
بالذات لدى المعتزلة بقوله: ality‏ هو الفاعل الوحيد... ولكنه يفعل بوسائط 
هي القوى الطبيعية ‏ لأشیاء». 


بعد توضیح التیسر من آراء العلاف والنظام 3 مسألة تولد الأفعال 
نتناول بشيء من التفصیل مقالات أساسية من مفكري الاعتزال الآخرينء 
تبرز لدیهم هذه المسألة بتجل أكثر من غیرها من مسائل الوجود. 


(۸۱) الأشعري. مقالات الاسلامیین. ۲ ص ۸. 
(AV)‏ الصدر نفسية. اص ۰۲۹۲ 
(AA)‏ الالوسي. حوار بين التکلمین والفلاسفة. ص 41 
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مقالة ابن العتمر 
(ت۔ ۸۲۵ ميلادية ۵۲۱۰) 

يُعد بشر بن العتمر من أبرز المعتزلة بالقول بالتولد. والمعروف عنه 
أنه كان مؤسساً لدرسة بقداد ب4 الاعتزال. الذين تميزهم أمور عديدة 
عن معتزلة البصرة: و مقدمتها مسألة الإمامة. ورأيهم علوي بینما رأي 
البصريين عثماني إن صحت التسمية, وهم على المذهب الزيدي ف الأصول. 

أشارت المصادر التأريخية لمذهب المعتزلة بأن بشر بن المعتمر كان 
قد أنضج مسألة التولد. وأن أكثر أفكاره وآرائه كانت 2 هذا الجال, فإذا 
كان العلاف قد عرف بمقالة الذرة عند المعتزلة. والنظام بنظرية الخلق 
المستمر والظهور والداخلة. والجيائي بأحواله وآرائه 2 الحركة: والشحام 
والخیاط ‏ قولهما بالعدم. فان بشر بن العتمر قد عرف بمقالة التولد. 
وأن تلامیده قد شقوا الطریق لتطویره من بعده. قال الشهرستاني عنه: 
«أحدث القول بالتولد وبالغ فيه" . 

تأتي تلك البالفة بالقول بالسببية من وجهة نظر الورخین بمعنيين: 
الأول. أنه توسع 2 القول بالسببية أي التولد. والثاني, أنه تجاوز حدود 
السائد إلى آراء أخرى تربط بين الطبيعة وأسبابها. من ذلك تکون آکبر 
المؤاخذات على آفکاره 2 هذه المسألة بالذات. ينطلق ابن العتمر بمقالته 
هذه من الأشياء نفسها ومن علاقاتها الداخلية. فهي التي تخلق آسبابها. 
وتودي بها إلى التبدل والتفیر. بعد أن جلبها الله على هذه الطبيعة. وهذا 
الأمر كما يبدو عنده حالة كونية غير مقتصرة على كائنات حية أو غير 
حيةء بل أشياء الوجود بشكل عام. 


wa 


رشید الخیون 


قال ابن العتمر: «إن التولدات وما يحل 2 الأجسام من حركة وسکون 
ولون ورائحة وحرارة وبرودة؛ فهي فعل الجسم الذي حل فيه بطبعه, وآن 
الجماد یفعل الخواص التي حلت فيه بطبعه, وأن الحياة فعل الحي وکذلك 
القدرة فمل القادر والوت فعل اميت" وفحوی هذا القول أن بشر لا يجزئ 
الکون على طريقة العلاف إلى حي ومیت ‏ مسألة الأسباب. بل يبعث 
القدرة فیها على خلق الأسباب» برابطة طبيعية بين الشيء وما يتسبب عنه. 
ورأيه یتفق مع الذین قالوا بالوسائط التي ترکها الله 2 الأشياء كطباع لا 
تحيد عنهاء وهو لا يفعل فیها ما یستحیل على طبيعتهاء فبذلك یکون الشيء 
لا يؤدي بتطوره إلى غير طبیعته الجوهرية التي جبل علیها. 

Lil‏ علاقة الأسباب بالسببات فإن بشر یفسرها كالتالي : «إن الله 
إذا لون الجسم فلا یخلو أن يكون من شأنه أن یتلون أم لا فإن كان من 
شأنه أن يتلون فيجب أن يكون اللون من طبيعته وإذ! كان اللون من طبيعة 
الجسم فهومن فعله. فلا يجوز أن يكون من طبيعته تبعاً لغیره, كما لا يجوز 
أن يكون كسب الشيء خلقاً لغيره. وان لم يكن طبع الجسم أن يتلون جاز أن 
يلونه الله فلا gts‏ 

يدئل هذا بشكل واضح على أن الله لا يمنح الجسم Ligh‏ هو ليس من 
طبيعته. فلا يكون لون الذهب أبيض ( حسب الطبيعة من دون صناعة) ولون 
الحليب سود وإلى آخره. واضافة إلى تأكيد العلاقة الجوهرية بين الأسباب 
والمسببات تؤكد مقالة بشر إلى السبق الزمني للسبب على النتيجة, وهذا هو 
الذي عبر عنه المعارضون لقالته بمبالفته وتطوره بالقول بالأسباب الطبيعية. 
) ۰) الأشمري» مقالات الإسلاميين اص۸۲-۸۱. البغدادي. الفرق بين الفرق ص ۱۷۵. 


الشهرستاني, الملل والنحلء اص ۰۷۱ 
)41( الأشعري. مقالات الاسلامیین ۲ص ۸۲. 


° 
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إن الحتمية التي تظهر 2 مقالة بشر بن العتمر لم تكن الوحيدة ي فكر 
المعتزلة. بل أكد ذلك معمر بن عباد السلمي أيضاً 2 قوله بخلق الأجسام 
لخواصهاء وكذلك مقالة النظام 2 الظهور والمداخلة. وهذه القالة. أي 
مقالة بشر, لم تقتصرعلی الأجسام فقط. بل تجاوزت ذلك إلى القول بتولد 
خاصية من خاصية آخری. فهو یری أن خاصية الحركة یمکن أن تولد 
خاصية السکون. وخاصية السکون تولد بدورها الحركة. ورغم اتهام ابن 
العتمر بالتطرف والبالغة لکن مقالته آشارت إلى رؤية حول قدرات الانسان 
وطاقاته. حیث تمنحه هذه القالة الامكانية لخلق الأشياء؛ وأن یضع شرطاً 
أساسياً بل أن يكون خارقاً کشخصية الأنبياء. وهو «إذا فعل OM glued‏ 

جاء هذا الرأي منسجماً تماماً مع رفض المعتزلة لفكرة القدر الذي 
لا أسباب لحدوثه. ولجمل آراء ابن العتمر اعتبره العديد من مؤرخي الملل 
والنحل الأشاعرة. خارجاً عن الدين. قال البغدادي: «وقد كفره أصحابنا 
2 دعواه: أن الإنسان قد يخترع الألوان والروائح والإدراكات7”"". لکنْ لو 
نظر البفدادي وأصحابه إلى اللوحات الفنية بأزهى الألوان. التي تزين 
جدران الجوامع والكنائس والعطور التي يصنعها الإنسان إلى غير ذلك 
من الابداعات. التي تظهرها التكنولوجية الحديثة, والتي جاءت مصدقة 
لآراء بشر بن العتمر, وقد تحقق ذلك لأن الإنسان استطاع أن يجد أسباب 
ما يبدعه الأيشاء بما تولده بطبيعتها. 


(AY)‏ البغدادي, الفرق بين الفرق. ص ۰۱5۷ الشهرستاني. الملل والتحل ١‏ ص الا. 
)٩۲(‏ البغدادي, الفرق بين الفرق. ص 15۷. 
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مقالة ابن الأشرس 
ATA.)‏ ميلادية ۲۱۳ ه وقيل ۲۱۵ ه) 

لعب ثمامة بن آشرس دوراً Lege‏ توطید العلاقة بين العتزلة و الخليفة 
المأمون؛ وکان شأنه معه كشأن عمرو بن عبید مع أبي جعفر النصور مع 
اختلاف الشخصیتین. فذاك زاهد 2 مجالسة السلطان وهذا مندفع. 
من دون القبول بمنصب. وملخص رأيه 2 التولد: «أن التوالدات أفعال لا 
فاعل Val gl‏ ویفسر الشهرستاني ذلك بالقول: «لم یمکنه اضافتها إلى 
فاعل آسبابها لأنه سیلتزم بالقول: الیت مثلما فعل السبب ومات ووجد 
التولد بعده, ولم یمکنه إضافتها إلى الله لأنه يؤدي إلى ضل القبيح» وذلك 
مستحیل, لذلك قال: إن المتولدات أفعال لا فاعل لهاء(۳. أما البغدادي 
فيفسر لنا ذلك بقوله: «إن قوله بأن الأفعال امتولدة أفمال لا فاعل لها يؤدي 
إلى إنكار خالق العالم»(. 


LS‏ نرى أن التفسيرين يشيران إلى أن ابن أشرس أنكر قدرة الله 
على الفعل من وجهة أولى نفي فعل القبيح عن اللّه؛ ومن وجهة ثانية تأكيد 
مسؤولية الإنسان عن أفعاله. وما يتعلق بالأشياء فعل الطبيعة التي جبلها 
الله عليهاء حيث تتغير وتتبدل بأسبابها. لكن: تفسير الشهرستاني جاء 
أقل عصيية من البغدادي المعروف بشدة تعصبه ضد المعتزلة وغيرهم من 
الفرق غير ( الناجية) حسب موقفه منهاء وان كان هو على حق ما يذهب 
Aull‏ من وجهة نظره التي ينسب وفتها كل فمل إلى الله مياشرة. 
)44( الشهرستاني: الملل والتحل ۱ ص ۷۷. 
)40( المصدر نفسه. 
)40( البغدادي, الفرق بين الفرق, ص ۱۷۳. 
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كان قول ثمامة بن أشرس صریحا: إن الله غير فاعل الأشياء ؛ ولم 
يكن مولداً لأسبابها. لكنه لم يجرؤ بشكل صريح على القول بأن المتولدات 
من فعل الأجسام. كما فعل ذلك بشر بن العتمر. فلا بد أن يكون هناك 
فاعل. وأن المقصود به هي الأجسام نقسها. 

إذا أضفنا إلى ذلك ما أشار إليه ثمامة بقوله. الذي يورده أحد 
الباحثين المعاصرين : «الكون نتيجة لقوة طبيعية کامنة ‏ الله وليس 
لمشيئته وارادته:۳, فان صدقت نسبة هذا القول لثمامة. فهذا يبين بشكل 
واضح أن الخالق أودع 2 الأشياء سبب وجودها بفيض منه لا بأمر. هذا 
أولاً. وثانياً يظهر التداخل بين الله والطبيعة. وليس بعيداً عن هذا الرأي 
ما ذهب إليه ابن عربي 2 فكرة وحدة الوجود. وما ذهب إليه جورج هيغل 
(ت.۱۸۳۱میلادية) ل الفكرة المطلقة: «التي تتطور بذاتها باعتبارها 
أساس وجوهر العالم كله“ . 


متابعةٌ لمذهب الاعتزال البغدادي. 2 مسألة الأسباب, نذكر الرأي 
الجديد الذي أضافه أبوموسى المردار( ت. ۸۶۰ ميلادية 175ه)؛ والذي 
يقول بتعدد الأسباب لوجود الفعل. وملخص رأيه: «وقوع فعل واحد من 
فاعلين على سبيل التولد»"“. بطبيعة الحال لم يناقض هذا الرأي مقالة 
شيخ الاعتزال البغدادي بشر بن المعتمر بالسببية أو تولد الأعراض» بل 
ole‏ مطوراً لها ب عكس حقيقة موضوعية. ألا وهي وجود عدة أسباب 
لنتيجة واحدة, تبرز منها أسباب مباشرة وغير مباشرة. 


(۹۷) العوا, المعتزلة والفكر الحر. ص ۲۵۲. 
(4A)‏ الوسوعة الفلسفية. ص .۵۱٩‏ 
)44( الأشعري. مقالات الإسلاميين ۲ ص ۸۷. 
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مدهب لته من الكلام إلى الفّلسّفة 


خائمة 


لا يفوتنا التأكيد من أن مؤرخي المذاهب الإسلامية أكدوا بشكل كبير 
على السلوك الاجتماعي للمردار. من دون التطرق بشكل واسع إلى نتاجه 
القكري والفلسفي. حيث يصفه البعض بأنه اشتراكي النزعة؛ فعندما حان 
وقت موته أمر بأن توزع كل أمواله على الفقراء قائلاً: إنها أموالهم وقد 
خانهم فيها بانتفاعه منها طول حیاته. لهذا يشخصه الباحث المصري 
أحمد أمين بالقول: «فهو 2 هذا اشتراكي Oud plas‏ ويمكن حصر 
العلاقة الزمنية بين الأسباب والمتولدات أي النتائج ‏ مجمل آراء المعتزلة 
على النحو الذي نستنتجه. حسب مصطلحات العصر الحاضرء مما ذكره 
عنهم الأشعري # مقالاته وهي كالتالي: 

-١‏ السبب يكون مع النتيجة ب آن واحد. 

۲- السبب لا يكون إلا قبل النتيجة. 

۲- السبب يكون سبياً إذا تقدم بوقت واحد. أما إذا تقدم بوقتين 

فينسب إلى سبب آخر. 


-٤‏ أن يتقدم السبب النتيجة أكثر من وقت واحد. 


وكل هذه الآراء تؤكد نضج مذهب الاعتزالء كونه اعتبر التعاقب 
الزمني ك سبق السبب على النتيجة علاقة أساسية 2 انتولد, إضافة 


(۱۰۰) آمین. ضحى الإسلام ۳ ص MEL‏ 
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إلى تأكيد العلاقة الجوهرية بينهما. وبهذا يكون المعتزلة قد حققوا أفكاراً 
متجانسة, إلى حد ماء 2 أسباب الوجود. ويوصف أغلب مقالاتهم ‏ هذا 
المجال Ley‏ ذهب إليه مذهب الديئية 161570 ( مذهب فلسفي ربوبي ظهر 
2 القرن الثامن عشر)؛ والذي اعترف بخلق الله للعالم مع رفض تدخله 
فيه وتأكيد قانونية الكون. 

تناول الكتاب المعتزلة كمذهب كلامي وفلسفي 2 الفكر الاسلامي؛ 
مستقصياً تاريخ نشأتهم والأسباب الاجتماعية والفكرية. التي كانت 
وراء ظهورهم. ومستخلصاً بذلك التجارب الفكرية التي سبقت وجود 
هذا المذهب. وارتباط هذه التجارب بالصراع الاجتماعي السياسي, 
الذي واجهته السلطة الأموية. حيث ظهر نفاة القدر ممثلون بمعيد 
الجهني وغيلان الدمشقي اللذين GIS‏ من أوائل المعلنين لتلك المقالة من 
الإسلاميين؛ وكانت لهم محاولاتهما بك التأثير على السلطة. الأول عبر 
حركة ابن الأشعث ضد إمارة الحجاج بن يوسف الثقفي, والثاني عبر 
إجراءات الخليفة يزيد بن الولید. الذي اشتهر بلقب الناقص. 

بالمقابل كانت السلطة, أو الدولة الأموية أطمأنت للدعوة الجبرية 
التي لا ترى 4 المظالم إلا قضاء وقدراً من الله مع أن السلطة تُعاقب 
do‏ يخرج عليهاء Gay‏ يتهمه القضاء الشرعي بالمفاسد أو الخروج عن 
الدين تحت طائل عقوية الردة مثلاً. By‏ الفكر الجبري. الذي اعتمدته 
السلطات. وأشار فقهاؤها والمحدثون إلى نفاة القدر أو القدرية, مثلما 
اعتاد الأولون تسمیتهم. بمجوس الأمةء تلويح بفكرة الحق الإلهي بالحكم: 
والتي ملخصها: أن الحكام وكلاء الله على الأرض بمشيئته. كان ذلك بعد 
الانقلاب الأموي على الاسلوب الشوروي: المحدود بالنخبة وهم أصحاب 


لطفا 


مدهب WIG‏ من الكّلام إلى الفّلسّفة 


الحل sally‏ أيام الخلفاء الراشدین, والذي له صلة واضحة بطبيعة إدارة 
مكة وبالحجاز عموماً. حيث لا ملك ولا استبداد. وأن قريشاً كرفت باللقاح 
لعدم خضوعها للك . 

حدث ذلك حينما تسلم معاوية بن أبي سفيان السلطة السياسية عند 
نجاحه بالصراع مع علي بن أبي طالب متخذاً أساليب خارجة عن المثل 
الدينية. لقد تم توضيح هذه الصراعات بالمقدمات الاجتماعية والسياسية 
ثم الفكرية. تمرض الکتاب إلى النشأة التاريخية لفروع مذهب الاعتزال, 
حيث انقسمت إلى أكثر من خمس عشرة فرقة تلتقي جمیعها بالبادی 
الأساسية کالتوحید والعدل وتختلف بالآراء الفكرية 2 معالجة هذه 
البادیی. واظهار هذه الاختلافات بأشهر ما برزت dy‏ هذه الفرق. ونتيجة 
لبعض الفموض ‏ تاريخ العتزلة بسبب ضياع أغلب مولفاتهم الفكرية 
والفلسفية. 


آدی هذا إلى اختلاف الژرخین حول تاريخ هذا الذهب. وقد کثر 
الجدل حول تسمیتهم بهذا الاسم. مَنْ قال: إن الاعتزال هو الحیاد الذي 
لجأ له البعض عند الصراع بين أصحاب علي بن أبي طالب والأمويين. 
وإن الرأي الراجح هو الاعتزال بمعنى الانشقاق: الذي قام به واصل بن 
عطاء عن شيخه الحسن البصري 2 البصرة. 

قال المؤرخون المناوئون: إنه الاعتزال عن الدين والمروق عليه. وقد 
أخذت مسألة التسمية جهوداً كبيرة من الباحثين المعاصرين, والنتيجة 
المستخلصة بهذه المسألة أن تسمية المعتزلة فرضت على هذا المذهب 
الفكري. ثم أصبحت تسمية مألوفة له. فمن يؤمن بالمبادئ الخمسة: 
التوحيد والعدل والمنزلة بين المنزلتين والوعد والوعيد والأمر بالعروف 
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والنهي عن المذكرء فهو معتزلي, وتحصیل حاصل مَنْ يقر بتلك المبادئ مر 
بنفي الصفات. وخلق القرآن, ونفي القدرء وعدم حصر الخلاقة أو الامامة 
بقریش. آما الاعتزال السياسي, أو مضردة الاعتزال, فکانت معروفة لدی 
السلمین وغیرهم, وخصوصاًذ لجة الفتن. ومنها ما كان عند مقتل 
الخليفة الثالث عتمان بن عفان. لکن. هذا الاعتزال اعتزال من نوع آخرء 
فهو لا يعني الاعتزال السياسي ولا فکر وفلسفة. بل هو اعتزال سياسي 
وكلامي وفلسفي. 

يأتي التوحید والعدل كأهم أصلين لدی العتزلة. حتی إن الأول تحول 
إلى مسألة فلسفية. وكثيراً ما دارت algo‏ الجادلات الكلامية, ومن هذا 
الأصل انطلق المعتزلة إلى الفاسفة. وتری العتزلة ربطوا بقوة بين العدل؛ 
وهو الأصل الثاني من أصولهم: ودين نق aia‏ وبالتالي مسوولية الانسان 
عن أفماله. سواء كان حاكماً أو محكوماً. وجوهر هذا المبدأ هو حرية 
الإنسان الذي ظل مسلوب الإرادة باغترابه عن أفعاله. 

ارتباطاً بمقدمات مقالات الاعتز ال ذ الوجود توضح الموقف الديني من 
الوجود. وذلك للعلاقة المباشرة بين التصورات الدينية وفكر المعتزلة. كفكر 
لم يعلن خروجه عن الدين. Lely‏ أكد أموراً فلسفية منها ما دعم بنصوص 
دينية. ومعلوم أن التصورات الدينية حول الوجود. التي يشار إليها بالسماوية 
والكتابية لتمييزها عن غيرها مما ورد 2 التراث الديني البشري, بدءا من 
التوراة إلى القرآن, لا تنفصل بمكان عن الفكر. الذي أشير إليه بالأسطورة. 
وكان هذا واضحاً من خلال نظرية الخلق_ظ التوراة والقرآن. 

إن النتيجة العامة التي توصل لها الكتاب. من خلال المقارنة بين 
التصورات الدينية © الوجود وبين مقالات المعتزلة؛ هو وجود ميل معتزلي 


A 
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للتقریب بين الکلام والفلسفة من جهة والدین من جهة آخری, والتي نجح 
بها العتزلة إلى حد ماء حیث أكدت آفکارهم أن الدين لم يكن بمعزل 
عن التطور الاجتماعي ومستجدات الحياة الفكرية. وهذا ما تبتاه إخوان 
الصفا وخلان الوفا, ما بعد. من التقريب بين الشريعة والفلسفة. وأرى 
أن مثل تلك الممارسات لا تجد ترحيباً ندى الفقهاء؛ أو تخصصین بالأمور 
الدينية, والذين یشعرون بالتعالي على کل فكر لا ash‏ من السماء. 

لقد عکست مقالات العتزلة 2 الوجود كل فلسفتهم 2 هذا انجال. 
وکانت بدایتها نظرية الجزء الذي لا يتجزأ. ثم معارضة هذه النظرية. 
كذلك مقالاتهم 2 الحركة والظهور والداخلة والخلق الستمر. وهنا تبرز 
الأهمية الکبری لقالات فیلسوفهم |براهیم النظام. ولا يوجد من الباحثین 
من ینکر على النظام تطوره وإبداعه الفلسفي. ثم تأتي مقالات آبي علي 
الجبائي؛ التي مثلت دفعة تطورية ‏ فکر الاعتزال 4 AS poll‏ حیث القول 
بالحركة الداخلية للجسم. وهي من ایحاء ات حركة الاعتماد لدی النظام. 

کشف المتزلة, 2 مسألة العلاقة بين الأجسام والأعراض؛ عن 
إمكانية الأجسام الذاتية 2 خلق خواصها. وی هذا الجال یبرز معمر بن 
عیاد السلمي. آما 2 مسألة التولد فالمتزلة تفوقوا کثیرا على السائد 2 
عصرهم إلى مجاراة العقل وقدموا |رهاصات علمية إن صحت العپارة. 
وقد وضعوا بشکل عام الأسیاب ‏ الأشياء نفسها. وآهم مقالة بذ هذه 
المسألة كانت نظرية بشر بن العتمر. 

يبرز نوع من التناقض, أو الاختلاف. بين مقالات العتزلة الصرفة 
2 التوحید وبين مقالاتهم ‏ الوجود. حاول العتزلة تجنبه» حیث کانوا ب 


توحیدهم يؤكدون على وحدانية الله 2 القدم. وهذا هو الهدف البائن 2 
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مسألة نفي الصفات والقول بخلق القرآن. بينما 2 AT‏ من مقالة ورأي 
منحوا الوجود القّدم أيضاًء وأنه امتداد لا قبل الوجود. وهو المدم. أو أنه 
فيض من اللّه. وبالتالي ما يفيض من القديم أنه قدیم. وليس حادث أو 
مخلوق. كان هذا على الرغم من آنهم حددوا بداية الوجود بفعل الأمر 
الإلهي كن ثم قالوا بالظهور من الكمون. 


من هذا نستطيع استخلاص النتيجة التالية: إن العتزلة قصدوا فيض 
العدم الشيئي من الذات الالهية. وان الوجود قديم بقدم تلك الذات. ومن 
جهة تحدثوا عن حدوث الوجود. ولا قديم غير call‏ وما تناقضهم الفكري 
هذا إلا محاولة للتوفيق بين الدين والفلسفة. 


بعد النظر 4 جدالات المؤسسين واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد قفي 
صاحب الكبيرة؛ وبساطة طرح مسألة نفي الصفات ثم النظر ظ مقالات 
أبي الهذيل العلاف وإبراهيم النظام لا يشك 2 تحول هذه الجماعة من 
المسائل الكلامية إلى السائل الفلسفية. 


عموماً. اتضحت مقالات مذهب الاعتزال 2 الوجود فيها الواقعية 
أغلب السائل التي طرحتها أفكارهم وقدمت أفكاراً خطيرة. لا يمكن 
مؤرخي الفلسفة تجاهلهاء معيرة عن مرحلة فلسفية مهمة ومضيئة بخ 
تاريخ الفلسفة الإسلامية. 


- ابن أبي حدید, عز الدين ( ت.165ه) 
شرح نهج البلاغة. تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم. القاهرة؛ دار إحياء 
الكتب العربية ۰۱۹۰4 
الغلك الذّائر على المثل السّائر. تحقیق: أحمد الحو وبدوي طبانة. الریاض: 
متشورات دار الرّفاعي 15214 
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ثبت الصادر والمراجع 


بکار, أبوعبد الله pa fil‏ (ت ۲۵1 ه) 


الأخبار الوفتیات. تحقیق: سامي مكي العاني. قم؛ انتشارات الشریف الرْضي 
۰ هس نسخة منتحلة عن طبعة بقداد. 


- ابن حزم» علي بن محمد (ator) yale‏ 
الفصل بين الملل والأهواء والنحل. القاهرة: مكتبة السلام العالمية. 


خلدون؛ عبد الرحمن بن محمد (ت. 8١ه)‏ 

مقدمة ابن خلدون. بيروت: دار الفكر ۰۱۹۸۱ 

كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر. بیروت: دار الكتاب اللبناني» والشركة 
المائية للكتاب. 


- ابن خلّكان. أحمد بن محمد ( ت. (VA)‏ 
وفيات الأعيان وأتباء الزمان. القاهرة؛ مكتبة النهضة المصرية. 


- ابن الراوندي, أحمد بن يحيى (ت. ۲۵۰ه) 
فضيحة العتزلة. باریس ۰۱۹۷۷-۱٩۹۷۵‏ 


ن رشد. آبو الولید محمد )2040( 


قفسيرما بعد الطبيعة لارسطو طالیس. بيروت: دار الشرق ۰۱۹۱۷ 


- ابن عبد gil Gall‏ عمر يوسف بن عبد الله ين محمد (ت 477 ه) 
الاستیعاب 3 معرفة الأصحاب. مصر - الفجالة : مكتبة النّهضة, بلا تاريخ نشر. 


- ابن عيد ربه. أحمد بن محمد الأندلسي (ت. ۲۲۸ه) 
العقد الفرید. بيروت: دار الكتاب العربي. 
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- ابن عبد الوهاب. محمد( ت. ۱۷۹۱) 
كتاب التوحيد. تحقیق: محمد منير الدمشقي. الكويت؛ مكتبة دار التراث. 
مختصر سيرة الرسول. دمشق؛ مؤسسة دار السلام للطباعة والنشر 1908 


- ابن عربي. محيي الدين (AWA)‏ 
الفتوحات المكية. القاهرة, 1410/7 
- ابن نباتة, جمال الدين الصري(ت۷۱۸ه) 
سرح العيون B‏ شرح رسالة ابن زيدون. تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم. 


بيروت؛ دار الفکر العربي. 
- أبوريدة. هادي 

إبراهيم بن سيار النظام وآراؤه الكلامية. القاهرة؛ مطبعة التأليف والترجمة 

والنشر ۰۱۹41 


- أبوزهرة. محمد (ت.٤۱۹۷)‏ 
تاريخ الذاهب ۱ اسلامیة. بيروت: دار الفکر العربي. 


- الاسفراييني, آبو الظفر طاهر بن محمد( ت. (BEY)‏ 
التبصیربالدین. تحقیق: كمال یوسف الحوت. بیروت: عالم الکتب ۰۱۹۸۳ 


- إخوان الصفا وخلان الوا( القرن الرابع الهجري) 
رسائل |خوان الصفا. بیروت. دار بيروت للطباعة ۱۹۸۳ 
رسائل اخوان الصفا. الهند - بومياي. مطبعة نخبة الاخیار ۱۳۰۰ ها 
۷ ميلادية. 


- إسماعيل: محمود 
الحرکات السرية 3 الاسلام. بیروت: دار العلم للملایین ۰۱۹۷۳ 


ag patil -‏ علي بن |سماعیل (ت ۲۲:۰ه) 
مقالات الاسلامیین واختلاف الصلین. تحقيق : محمد محيي الدین عبد الحميد. 


بیروت: دار الحداخة ۱۹۸۰ 


۳۲ 


2 من انکلام إلى DALLAS!‏ 


مقالات الإسلاميين واختلاف الصلین. تحقيق: هلموت ریتر. دار نشر فراتز 
شتایر بفیتبادن ۰۱۹۸۰ 


- الأصفهاني. gil‏ فرج علي بن الحسین (ت ۳۵۱ ه) 
مقاتل الطالبيين» تحقیق: آحمد صقر بیروت, منشورات مؤسسة الأعلمي 
للمطبوعات ۰۱۹۸۷ 

- الآنوسي. حسام الدین (ت ۲۰۱۳) 
حوار بين الضلاسفة والتکلمین. بغداد؛ دار الشوون الثقافية ۰۱۹۸۲ 


- الآمدي» سيف الدین (ت. ۱۳۲ه) 
غاية الرام 3 علم الکلام. تحقیق: حسن محمود عبد اللطیف. القاهرة: 
۹ 


- امین أحمد ( ت. 9808( 
ضحی الاسلام. مكتبة النهضة. القاهرة؛ الطبعة .٠١‏ 
- الأمين, شريف یحیی 
معجم الفرق الاسلامية. بيروت: دار الأضواء ۰۱۹۸۲ 
- الأيجي؛ عبد الرحمن أحمد ( ت. ۷۵۱ه) 
شرح الواقف ب علم الکلام. بیروت: عالم الکتب. 
- بدوي, عبد الرحمن (ت ۲۰۰۲) 
مذ اهب ۱ لاسلامیین. بیروت: دار العلم للملایین ۰۱۹۷۹ 
- بروکلمان. کارل (ت. 9407( 
تاريخ الشعوب الاسلامیة. ترجمه عن الألمانية؛ نبیه أمين فارس. ومنیر 
البعليکي. بيروت: دار اللایین ۰۱۹7۸ 
- البغدادي» عبد القاهر ( ۲۹٤ه)‏ 
الضرق الاسلامية بين الفرق. تحقیق, محمد محيي الدین عبد ا[حمید. بیروت: 


دار المعرفة للطباعة والنشر. 


rr 


0 
رشيد الخيون 


الفرق بين الفرق. نتحقيق محمد محيي الدين عيد الحمید. مطبعة اندتي- 
- بشيرء سلیمان 
توازن النقاتض. القدس , ۰۱۹۷۸ 


- اليلخي. آبو القاسم الكمبي (TVR)‏ القاضي عبد الجبار )610( الحاکم 


الجشمي (att)‏ 
فضل الاعتزال وطبقات العتزلة. تحقیق, فؤاد السید. تونس, الدار التونسية 
اللطباعة والنشر )۰۱۹۷ 

- البيهقي. ظهرالدین )0080( 


تاريخ حكماء الاسلام. تحقیق: محمد کرد علي. دمشق: ۰۱۹۶۱ 


= بوملحم؛ علي 
الناحي الفلسفية عند الجاحظ. بیروت: دار الطليعة ۰۱۹۸۰ 


- التوحيدي, أبوحيان علي بن محمد (ت. (at Vt‏ 
المقابسات. مصره المطبعة الرحمانية 19114 


- الجابري» محمد عابد (ت ۲۰۱۰) 
بنية العقل العربي. بيروت؛ مركز دراسات الوحدة العربية ۰۱۹۷۰ 
تكوين العقل العربي. بیروت: دار الطليعة ۰۱۹۸۰ 
- جماعة من الستشرقین 
تراث ا لاسلام, سلسلة عالم العرفة. إشراف المستشرق الألكاني شاخت وبوزورت. 
ترجمة؛ حسين مونس, واحسان صدقي. الکویت: ۰۱۹۷۸ 
- جماعة من الباحتین السوفیت 
التراث الفلسفي الاسلامي ف أبحاث سوفیتیة- بیروت: دار القارابي ۰۱۹۸۷ 


- جوزي, بندلي ( ت. (S880‏ 
تاريخ الحرکات الفكرية ب الاسلام. بيروت؛ دار الرواثع- 


vt 


مدب pI‏ من الكلام إلى الفلسّفة 


- حتي, فیلیب (ت. ۱۹۷۸) وآخرون 
تاريخ العرب. دار الفندور للطباعة والتشر ؛۱۹۷. 


- حسن, حسن ابراهیم 
تاريخ الاسلام السياسي وانديني BLA‏ مصرء مكتبة الهضة ۰۱۹۸۳ 


- الحصري, ساطع (ت. ۱۹7۸) 
دراسات 4 مقدمة ابن خلدون. القاهرة؛ دار العارف ۰۱۹۵۳ 


- الحلبي؛ علي بن برهان الدّين (ت ۱۰۶۶ ه) 
السيرة الحلبية Be‏ سيرة الأمين المأمون إنسان العیون. بیروت: دار العرقة, بلا 
تاريخ طباعة. 


- حمزة: محمد حمزة 
التآلف بين الفرق الاسلامية. دار قتيية ۰۱۹۸۵ 


- الحميري. نشوان (0۷۳ه) 
الحور العين. تحقیق: كمال مصطفى. بغداد: ۰۱۹4۸ 

- الحنبلي؛ عباس بن منصور (ت. (AY‏ 
البرهان :3 معرفة عقاند الأديان. تحقيق: خليل أحمد إبراهيم الحاج. 
القاهرة: دار التراث العربي للتشر ۰۱۹۸۰ 

- خانء محمد صديق خان = اللك - ( ت. (SAAS‏ 
خبية الأكوان ل افتراق الاسلام على المذاهب والأديان. بيروت: دار الكتب 
الملمية 195414 


- الخیاط. أبو الحسين عبد الرحيم ( ت. ۲۰۰ه) 
الانتصار. بيروت: المطبعة الكاثوليكية 15241 


- دلوء برهان الدين دلو 
مساهمة 2 إعادة كتابة التاريخ العريي الاسلامي. بیروت: دار الشارايي ۰۱۹۸۵ 
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- دي بوره ت.ج (ت1517) 
تاريخ الفلسقة 2 الفسلام. ترجمة: محمد عبد الهادي أبو ريدة. القاهرة: 
مكتبة النهضة المصرية 1414/8 


gua‏ هانس 
معمر بن عباد السلمي. بیروت: ۰۱۹۷۵ 


- الذّهبي. شمس الدّين محمد بن آحمد (a YA)‏ 
سير أعلام الثبلاء. . تحقیق؛ ب الأرتؤوط ومحمد العرقسوس. بیروت: 


مؤسسة الرسالة ۰۱۹۹۹ 


- راكيتوف 
أسس الفلسفة. موسکو: دار التقدم 215/415 

LoS -‏ معروف عبد الغني )9940( 
کتاب الشخصية المحمديّة أو حل اللفز القدس (صنفه .)۱٩۳۳‏ کولون : منشورات 
الجمل ۰۲۰۰۲ 


- الزركلي, خير الدین (ت ۱۹۷۹) 
الاملام قاموس تراجم- طبع خاص: الطبعة الثانيةء عشرة أجزاء. 

- الرّازي, فخر الدین محمد بن عمر (ت. 7۰ه) 
اعتقادات فرق السلمین وائشرکین. بيروت: دار الکتساب العريي ۰۱۹۸1 

- الرّضي. الشّريف محمد بن الحسین بن موسی (ت ٤٠٦‏ ه) 
تهج البلاغة ( جمع رسائل وخطب علي بن أبي طالب). شرح محمد عبده. سوریا : 
دار الكتاب المربي۔ 

- الرومي. جلال الدين (ت۱۷۲ه) 
مثنوي جلال الدين الرومي. شرح. محمد عبد السلام كفا بیروت, المكتبية 
العصرية ۱۹11 


0 ۲ 8 
- الزبيري: أبو عبد الله الصعب (ت ۲۳۱ ه) 
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مدهب AE‏ من الكلام إلى الفَلسّفة 


نسب قریش. تحقیق: !. ليفي بروفتیسال. القاهرة: دار العارف 1141 


- زید: علي محمد 
معتزدة الیمن. صنعاء: مركز الدراسات والبحوث اليمنية. و بیروت: دار 
المودة۱ ۰۱۹۸ 


- الزيدي: قاسم بن محمد بن علي الزيدي (ت. (VWs‏ 
کتاب الأساس لعقائد الأكياس. تحقیق: آلبير نصري نادر. بیروت: ۱۹۸۰ 


- زین» محمد خلیل 
تاريخ الفرق الاسلامیة. بیروت: مؤسسة الاعلمي للمطبوعات VATA‏ ۲ 
۸۵« 

- سالم, عبد العزیز 


تاريخ الدونة العباسية. مصر: مؤسسة شباب الجامعد. 


- سركين؛ فؤاد 
تاريخ التراث العربي. السعودية, 194815 


- السواح؛ فراس 
مغامرة العقل الاولی. دمشق: ۱۹٩۰‏ 


- الشابي, علي 


مباحت 3 علم الکلام وا لفلسفة. تونس, دار أبي سلامة للطباعة والتشر. 
بين الفكر والعمل. تونس»؛ الشركة التونسية للتوزیع. 


- الشّهرستاني. محمد بن عبد الكريم (04۸ه). 
الملل و النحل؛ بهامش كتاب ابن حزم الفصل بين الملل والأهواء والنحل. 
القاهرة؛ مكتبة السلام العالمية. 
الملل والتحل. بيروت: دار المعرفة للطباعة والنشر والتوزيع. 
نهاية الاقدام 2 علم الكلام. تحقيق ألفرد جیوم. نسخة مصورة. دمشق: المعهد 
العلمي الفرنسي. دمشق. 
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- الصالح. صبحي 
النظم الاسلامية نشأتها وتطويرها ‏ بيروت: دار العلم للملايين ۰۱۹۵۳ 


م امد منود 


الزيدية. دار الزهراء POW‏ العربي ۰۱۹۸۶ 
2 علم الکلام. مؤسسة الثقاقة الجامعية ۰۱۹۷۸ 


- الصدر. محمد باقر (أعدم ۱۹۸۰) 
فلسفتنا. طهران: ۰۱۹۸۱ 


Pare 
(499+ الطبري. آبو جعفر محمد بن جرير (ت‎ - 
۰۱۹۹۸ تاريخ الأمم والملوك. بيروت؛ مؤسسة الأعلمي للمطبوعات‎ 


- الطبرسي؛ الفضل بن الحسن الطبرسي ( 2088( 
مجمع البيان لذ تفسيرالقرآن. بيروت: دار العرفة ۰۱۹۸۲ 


- الطهراني, آقا بزرك( ت. ۱۹۷۰) 
الذريعة إلى تصانيف الشيعة. بیروت» دار الأضواء ۰۱۹۸۳ 


- الظواهري, محمد حسين (ت. )۱۹٤٤‏ 
التحقيق التاع ل علم الکلام. القاهرة: مطبعة الحجازي VATA‏ 


- القاضي عبد الجبار. الهمداني( ت. 2810( 
شرح الأصول الخمسة. تحقيق؛ عبد الكريم عثمان. مصر: مكتبة وهبه ۰۱۹10 
شرق وطبقات المعتزلة. تحقيق؛ سامي النشار. الأسكندرية: دار الطبوعات 
الجامعية ۱۹۷۲ 
المقتى ك آبواب التُوحيد والعدل. مصرء الدار المصريّة للتألیف والترجمة. 


- العراقي. محمد ماطف 
تجدید 2 المذاهب الفلسفية والعلامية. مصرء دار العارف ۱٩۷۹‏ 


- السكري. آبوهلال (ت ۳۹۵ ه) 
الأوائل. تحقيق؛ محمد السّيد الوکیل. القاهرة: مؤسسة الأهرام للنّشّر 


A 


من شلامزنیانششنه 


والتوزیع ۱۹۹۸ 


- عليي, أحمد 
العهد السري للدعوة العباسية. بیروت: دار القارابي ۰۱۹۸۹ 


- العلي. خالد 
جهم بن صفوان ومکانته 2 القکر الاسلامي. بقداد cr‏ مطبعة الرشاد ۰۱۹۲0 


- عمارة. محمد 
الخلافة ونشأة الا حزاب الاسلامية. بیروت: المؤسسة العربية للاراسات والنشر 
2-۹۷۷ 
تیارات الفکر الاسلامي. القاهرة: دار الستقبل العربي للطباعة والنشر ۰۱۹۸۱ 
مسلمون ثوار. بیروت. المؤسسة المربية للدراسات والنشر ۰۱۹۷4 


- ممر. فاروق 
بحوث بل التاريخ العباسي. بیروت: دار القلم تلطباعة. بغداد؛ مكتبة النهضة 
“Vay‏ 


- العمري, أكرم ضیاء الدین 
دراسات تاريخية. سلسلة إحياء التراث لاسلامي, السعودیة- المدينة ۰۱۹۸۳ 


- العواء عادل 
المعتزلة والفکر الحر. دمشق: دار الأهالي للطباعه والنشر ۰۱۹۸۷ 


- فاخوري, حنا والجسر. خلیل 
تاريخ الفلسفة العربية. بیروت: دار العارف. 


- الفخري» علي بن محمد بن عبد اللّه (القرن الخامس عشر) 
كتاب تلخیص البيان 2 ذكر فرق آهل الأديان. المخطوطة 2 أكاديمية العلوم 
اللانتحاد السوفيتي: قسم العلوم التاريخية: معهد الاستشراق. 


- فخري, ماجد 
تاريخ الفلسفة الاسلامية ترجمة د. جمال اليازجي عن الإنكليزية. بیروت: 
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الجامعة الأمريكية: الدار المتحدة للنشر 19194 


- فروخ: عمر 
تاريخ الفكر العربي. بيروت؛ دار العلم للملايين ۰۱۹۸۱ 
اس معد 
محيي الدين بن عربي وليبنتز. القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة ۰۱۹۷۳ 


- القاسمي. جمال الدين ( ت. 1514) 


تاريخ الجهمية والعتزلة- بيروت: مؤسسة الرسالة ۰۱۹۸۵ 


- القغطيء جمال الدين علي بن يوسف (BUEN)‏ 
اخبار العلماء بأخبار الحکماء. مختصر تحت عنوان المنتخبات اللتقطات 
للزوزتي. ليبزك: ۱۳۲۰ه. 


- القلهاني. بو سعید محمد بن سعد (ت. 104( 
الفرق الاسلامية من خلال الکشف والبیان. تحقيق؛ محمد بن عبد الجليل. 
تونس , مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية والاجتماعية ۰۱۹۸ 


- قنواتي, الأب جورج (ت. ۱۹۹۶) 
السيحية وا لحضارة العربیة. بیروت: المؤسسة المربية للدراسات والنشر. 


ا 
- الكليني. أبو جعفر محمد بن یعقوب (۳۳۰ه) 


الأصول من الكال. بيروت: دار الأضواء ۰۱۹۸۵ 

- كوك Sols‏ 
الأمر بالمعروف والنَّهِي عن المتكر 4 الفكر الاسلامي. ترجمة؛ رضوان اليد 
وعبد الرحمن ALI!‏ وعمار اتجلاصي. بيروت؛ الشركة العربية للأبحاث 
والتّشر 5١١‏ 

- لجنة العلماء والأكاديميين السوفيت 


الوسوعة الفلسفیة. ترجمة: سميركرم. بيروت: دار الطليعة ۰۱۹۷ 


Yes 


2 من الكلام إلى الْفّلسّفة 


- لينين. فلادیمیر (ت. 15714) 
المادية ومذهب النقد التجريبي. موسكوء دار التقدم ۰۱۹۸۱ 


- المجلسي» محمد باقر الجلسي (ت. ۱۷۰۰) 
بحار الأنوار ۱۱۰ أجزاء. بيروت: مؤسسة الوفاء ۰۱۹۸۳ 


- مجموعة الأساتذة السوفيت 
موجز تاريخ الفلسفة. بیروت: دار القارابي 114٠‏ 


- مجموعة مولفین 
دراسات * الاسلام. بیروت: دار الغارابي للنشر ۰۱۹۸۰ 

- الحاسبي, الحرث بن أسد (ت ۲:۳ ه) 
العقل 2 فهم القرآن. تحقیق, حسين القؤتلي. بيروت: دار الفكر للطباعة والثّر 
والوزیع ۰۱۹۷۱ 


- انخزومي.. مهدي(ت. ۱۹۹۲) 
مدرسة الكوفة ومتهجها 2 دراسة اللغة والنحو. بیروت. دار الرائد العربي 
1 


- الرتضی. أحمد بن یحیی(۸۶۱ه) 
طبقات العتزلة. تحقيق؛ سوسنة ديغلد فلزر. بيروت: منشورات دار مكتبة 
الحياة. 
طبقات العتزلة. بيروت؛ دار النتظر ۰1۹۸۸ 


- مرحبأ. محمد عبد الرحمن 
من الفلسفة اليونانية إلى الفلسفة الإسلامية. بيروت:؛ متشورات عويدات 
14A‏ 
المنية والامل ب شرح الملل والتحل. تحقیق: محمد مشكور.بيروت؛ دار التدى 
۰ 


- مروة. حسین (قتل ۱۹۸۷) 


yey 


0 
رشيد الخیون 


التزعات المادية 2# الفلسفة العربية الاسلامیة. بیروت؛ دار الفارايي ۰۱۹۷۹ 


- المسعودي. gol‏ الحسن علي ( نحو 87؟ه ) 
مروج الذهب وجواهر المعدن. تحفيق: محمد محيي الدين عبد الحميد. بیروت: 
دار الفكر. 
مروّج لدب ومعان الجوهر. تحقيق؛ شارل بلا. بيروت: متشورات الجامعة 
الأبتانية Ge) ۱٩۷۳‏ طبعة بربيه دی مينار وبافيه دي كرقاي). 


- الملطي: محمد بن أحمد الشاقمي (ت (ATW‏ 
التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع. تحقيق؛ محمد زاهد الكوثري. بقداد: 
مكتبة الثنی, بیروت: مكتبة العارف ۰۱۹1۸ 


- المقريزي. تقي الدين ( ۸:۵ه) 
الخطط المقريزية. بیروت: دار صادر. 


- المكي. الوفق بن آحمد (۵1۸ ه) 
مناقب أبي حنيفة. بيروت: دار الکتاب العربي ۰۱۹۸۱ 


- مهدي فالح 
البحث عن منقذ. دراسة مقارنة بين ثماني دیانات. بیروت: دار ابن رشد 
اللطباعة والنشر ۰۱۹۸۱ 

- نادر, البیر نصري 


آهم الضرق الاسلامية والکلامية. بیروت: الطبعة الكاثوليكية. 
فلسغة المعتزلة. مصر ۰ ۰۱۹9۰ 


gl quill -‏ الفرج اسحاق ( نحو (EVA‏ 
الفهرست. الطبعة الرحمائية. 


- التّيقر محمد الطاهر 
آهم الفرق الاسلامية. تونس؛ الشركة التونسية للتوزيع؛ تونس ۰۱۹۸۲ 
دائرة العارف الاسلامية, ۱۳ جزءاً طهران. 


vey 


مهب المعْتّزئة من الكلام إلى القَلسّفة 


- التشار. علي سامي 
نشأة الفكر الفلسفي عند الیونان. الاسكتدرية , منتشأة العارف ۰۱۹1۶ 


- النيسابوري, أبورشيد سعيد بن محمد (1۰اه) 
المسائل 2 الخلاف بين البصریین والبقدادیین. تحقيق» معن زيادة. ورضوان 
السید. بیروت: معهد الانماء العربي ۱۹۷۹. 


- الملوي, هادي (ت. ۱۹۹۸) 
نظرية الحركة الجوهرية عند الشيرازي. بيروت؛ دار الطليعة. 


- هلسا. غالب(ت. ۱۹۸۹) 
العالم Sate‏ وحركة دراسات 2 الفلسفة العربية لاسلامیة. دار الكلمة للنشر 
۰« 
کتاب البو مخطوطة ف المكتبة الوطنية, صوفياء رقم ۰۰۰۲ م 0 
الکتاب القدس العهد القديم» بیروت: دار الشرق. الطبعة الرابعة ۰۱۹۸۸ 
موسوعة الحدیث انشُریف. الکتب السّتة. الزياض؛ دار السُلام للنشر واتئوزیع. 
الطبعة aad‏ ۰۲۰۰۰ 


ver 


مشب الْمُتّزْتة من اكلام إلى الفّلسّفة 


فهرس الأعلام 


حرف الألف 


آدم: ۰۱۹۷۱۱۸۱۰۹۱ 

آزر: 40 

آشور بائیبال: ۰۱80 

آقابزرك الطهراني: ۰۱۰۱ 

الامدي: ۰۱۷۷ 

آية الله محمد باقر الصدر, ۱۵۹,۱۳۷ 
ملك 1 

إبراهيم بن عبدالله بن أبي طالب, 
A‏ 

ابراهیم بن المهدي؛ ۰۱۱۳ 

ابن أبي حدید: AVY‏ ۲۳۰. 

ابن الاذیر: 47 ٩۱‏ 

ابن اسحاق: 4۰. 

ابن الاشعث: ۵۰ ۰۲۲۱۰۷۹۱۱۸۰ 

ابن تيمية, ۰۱۱۷ 

ابن الجوزي, 161016١‏ 

۲۰۰ ۹۱ ۰۱۲۳ AE ۰۵۱ ابن حزم‎ 
AVY 

اين الحسين اللطي: ۰۱4 

آبو حنيفة التعمان: ۰۱۸۲ 

ابن خلدون: 1۳ 141 ۰۱1۹6 

ابن خلکان: 517 

اين الراوندي: ۵٩‏ ۸4 اكلم ۱۷۱ 
9 


.۲۱۷ ety ابن‎ - 

- ابن‌زیدون: 5۰. 

- این الطقطقي: ۱۲۲۰۱۲۱ 

- ابن عیدالیر: 1۱:15 

- این عبد ریه : ۱۵۱۰۱۰۰۰۱ . 

- ابن الهبري: 4۸. 

- ابن عريي (محيي الدین): ۰۱۵۳ NOE‏ 
ATT VAY‏ 

- ابن قیم الجوزية : ۰۱۱۷ 

~ این ماجة: ۸۱۰۷۱ 

- ابن نياتة؛ ۰1۰ 

- أبوالأعلى الودودي: ۰۱۷۲ 

- أبو بكر الصدیق, 4۳۰4۲. 

gai -‏ جعقر المتصور, ۰۲۲۲۰۱۲۷۷۸ 

AVA ES 47 أبو حنيفة:‎ - 

حيان التوحيدي: ۰۱۹4 

AV raga gai - 

- آبوذر القفاري: EY‏ 

- أبو الریحان (البيروتي): ۰۹۸ 

- أبوطالب عبدمناف: ۳۹. 

۰۲۸ ۰۲۲ ۰۱۷ آیو القاسم عبدالبلخي:‎ - 
AAV AT NTO ۸۷۸۵ LAN VENT 
۶ 

- أبولؤلؤة؛ ۳ 

- آیوموسی الردار: ۲۲۳ 

- آیوهاشم بن محمد: ۷۰۰۷4 


0 
رشید الخیون 


آبو هاشم الجبائي: ۰۲۸ ۵۱۰۳۰ 
آیوهریرة: AV‏ 

أبويعقوب الكندي: .٠١‏ 

آبویوسف الخراج: 4۳- 

آبي علي بن سينا : 105 

NAG آبیقور:‎ 

AN آتون,‎ 

أحمد أمين, 35 لاف ۵ ۸٩‏ لل 
Ye ۳‏ 

أحمد بن آبي دؤادء 514. 

أحمد بن حنبل: 0۳,۲۱ AV‏ 
أحمد بن عبيداللّه العجلي: ۵۰. 
أحمد بن يحيى الرتضی: VY‏ ۰۸۰۸۱ 
أحمد صيحي: ۰۱۱۹۰۷۹۰۷۷۰3۸۰1۵ 
آحمد علبي: ۵۱ 

آخناتون: ۰۹0 

۱۹۷ ۰۱۹۹ ۰۱۵٩ ۰۸۰ آخوان الصفا:‎ 
ALY 

AY ۱۸۱ ۱۵۸ ۰۱۳ ۰۱۲ أرسطو؛‎ 
“Wy 

آرسطوطالیس: ۰۸۸ ۱۱۷ 

أسامة بن زید: 4۲. 

اسحاق نیوتن: ۸۲۹,۲۸ ۰۲۱۵ 
الاسدآپادي؛ ۰۱۱۵ 

الاسفرائيني (أبو الظفر طاهر بن 
محمد). ۸4 ۱۱۰ ۰۱۲۵ A13‏ 2۱۸۷ 
ey‏ 

الاسکا 3 : ولا 

4۷ ۱۶ A الأشعرى (أبو الحسن)؛‎ 
۱۰۹۱۰۴ ۱۱۰۰ CAV LAE IAT ۸ 
۱۲۵ ككل‎ ۱۲۱ NTE ۱۳ ۰ 
AAT ۱۸۶ AAR AVE ۰۱۷۴ ۰ 


yer 


۲۱۰ ۱۲۰۸ TEV TAY 
.۲۲۵ ۰۷۲۳ YY ۲ 

الأصبهاتي محمد بن یزداد: ۲۲. 
الاصفهاني: 15 

آقلاطون, ۰۱۲ AT‏ كف ۱۵۸ لكك 
AY‏ لول امل قدا 

ألبير تصري نادرء ۱۵ هل AV‏ ۰۱۱۳ 
4 

أم حبيبة بنت أبي سفیان: BV‏ 
الامام جعفر الصادق: ۰۱۲۲۰۱۰۱ 
الإمام علي بن آبي طالب: ٤٤ ۰۱٩‏ 248 
OV 0%,‏ ۲۲۷۱۱۹۹۱۱۲۷۸۷۱ 
الامام علي الرضا : ۰۱۲۸۰۱۱۳ 

الامام فخر الدین الرازي: ۸۵ ۰۱۲۸ 
AY‏ 

المامون المياسي: ۱۱۲ ۰ ۰۱۱6 ۰۱۱۸ 
۹ 

أمية بن الصلت: ۰4۱ 

الأمين (محمد): ۰۱۱۳۰۳4 

۰۹٩ اناناء‎ 

أتکسیماندریس؛ ۰۱۳۹ 

الأوزاعي: ۱۰ 


حرف الپاء 


2۱۹۹ ۱۸۹ ۰۱۸۸ ۸٩ پارمتیدس:‎ 
TN 

البتماري: ۸7- 

برهان الدین دلو, ۰۱۲۹ 

بشر بن العتمر (أبو سهل). ۸۸ ۸٩‏ 
۸ ۲۷ ۲۰۰ ۰۲۰۲ ۲۱۹ 4۲۲۱ 
YT‏ 


یشیرالرحال: ۰۱۲۷۰6۱ 


۱46 ۰۱۳۷ ۱۳۹ پشیر فرنسیس:‎ 
TA AE ٩ اليغدادي (عبدالقاهر):‎ 
AAV VAY AANA GAL AT VE ۲ 
۱ ۰ 
۰۲۷ ۱۲۹ بندلي جوزي‎ 

بيرك ۵۱. 

بینس: ۱۸۳ 

حرف التاء 

الترمذي؛ 45 

تشارلز دارون: ۰۱۹6 

توما الاكويني: ۸۰. 

تیوفیلوس: ۰۷۹ 


حرف الثاء 


شمامة بن أشرس النميري (آبو معن): 
۹ ۳ 


حرف الجیم 
الجاحظ: VA AY‏ الى AL‏ ۸۰ ۱۸۹ 
ey‏ 
الجبائي (آبو علي): ۰۱۶ ۰۱۷۹ ۰۱۹۲ 
۹ کح( 
الجباني (أبو هشام), ۰۲۰۳ ۲۱4 . 
كلك 


جبرائیل: ۰۷۱ ۰۱4۰ 

الجعد بن درهم: ۵6 ۱۰۱۷۵۱۷۲۰۵۹ 
۰۷ ۳+ 

جمفر التوکل: ۰:۲۱ ۰۳۹ 14 ۰۷۱ 
جلال الدین الرومي: ANT! ۸۱۱٩‏ 
جمال الدين علي بن یوسف الققطي: 
144 


yey 


مدهب الْعْتّزلة من الكلام إلى الْسَفد 


الجهم بن صفوان : ۰۵۹,۵۶ ۰۷۲۰۷۰ ۸۳ 
wel‏ 

جورج قنواتي: ۱۱۱۰۱۵۹۰۱۵۰۵ 
الجوهري: ATV‏ 


حرف الحاء 


الحاکم الجشمي: ۱۷. 
حتي: ۰۱۸۹۰۱۱4 

الحجاج بن یوسف الثقفي» 49 0۰ 
ATTA AS‏ 
حجر بن عدي, ۰1۸۰4۷ 

حسام الدین الالوسي؛ ۰۱۲ ۸۱۱ ۰۱۹۲ 
TNA‏ 

الحسن البصري: ۷۳۱۵۹۰۸۸۰۲۲۱۲۰ 
۸ و( 

الحسن بن الحنضية ؛ ۰۷۳ 

الحسن بن ذکوان: .۸١‏ 

الحسن بن علي بن آبي طالب: EN EO‏ 
OV Ot‏ 

الحسین بن علي: ۰6۹ 0۷. 

۱۷۱ ۰ 1٩ حسین مروة, 9ل لاك لاف‎ 
AA AAA AAT ANY EA 
۸A 

حفص بن سالم: ۸۱. 

الحلبي: ۳۹. 

حواء: ۰۱6۱ 


حرف الخاء 
خالد بن يزيد بن معاوية , ۵۸ ۰۱۸6 


خالد القسري: 294 
الخرساني gai)‏ مسلم): ۵۱ 


0 
رشيد الخيون 


- الخياط (أبو الحسين عبدالرحيم بن 
محمد), ۸۱۱ AL ۷۹ ۰۲۱ AV‏ 4۰ 
AYE ۱۷۳ ۳۴‏ ۰۱۷۱ ۰۱۷۷ ۰۱۸۸ 
۰۹ 


حرف الدال 


AN الدارمي:‎ - 

- دیبور. ۰۱۸۱۰۵۲۰۱۹ 

- دیمقریطس. ۰۲۰۹۱۸۹۰۱۸۵ 
- حرف الذال 

= الذهبي: ۰ لك 

- حرف الراء 

- راکیتوف: ۲۰۵. 

- الرصای: 4۰. 

- رضي الدین بن طاوس 


1٩ زرادشت:‎ - 

- الزنجاني: ۰۱۹4 

- الزوزني؛ ۱۹4 

- زهدي جار الله ۱۵ فى ۸۷۳ ۰۱3۷ 
AA‏ 

- زهيرين آبي سلمی, .٤۱‏ 

- زید بن عمرو بن نفیل: .11١‏ 

- زینون اليوناني: ۲۰۹,۱۸۸ 

- زید ين رفاعة: ۰۱۹6 

- زيد بن علي بن الحسین بن علي بن آبي 
طالب: £4 كف ۸۳ 


544 


حرف السين 


ساطع الحصري: ۱۹۵. 
سزکین: 1۵ ۷۷. 

tA السفياتي:‎ 

سقراط: ۰۱۲ 

سالم: £0 

سلیمان بن عبد ابللك: ۵۰. 
السمرقتدی (أبومحرز): Ot‏ 
سوسن السيحي: ۰۷۰۰۱۱۰۰ 
السید قطب: ۱۷۲. 


حرف الشین 


الشافعي (|دریس بن محمد ) : ۰۷۹ 
الشریف الرتضی) ۰٩۹۷ ۱٩۱‏ 
الشهرستاني (أبو الفتح عبدالکریم): 
AB AA AV GON NY ANE‏ م لحتل 
AVE ۰۱۹۸ ۰۱۱۷ ۰‏ ۱۷۵ 
۱ ۸ ۱۹۳: ۰۷۰۳ ۲۰۹ ۰ ۰۲۱۱ 
ATi‏ 

الشيخ الفید : AN‏ 

الشيرازي: ۲۰۹ 


حرف الصاد 


صبیح المدرار (أبو موسی): 115 
صخر بن حرب (آبوسفیان): ۰۳٩‏ 
الصو ۱۹4 

حرف الضاء 

ضرارپن عمرو Rg‏ ۲۰۰ 


حرف الطاء 


طالیس سولون القانوني: ۰۱۳۵ 
الطبرسي آبو علي الفضل بن الحسن: 
VON Oe‏ 

1٤۵١ ۵۱۱۹۰۸۷ 4۶ ۱۳٩ الطبري:‎ 
AY 

طه باقر ۰۱۳۷۰۱۳٩‏ ۰۱4۰ 


طیب تزيني: ۰۲۳ 


حرف الظاء 


ظهير الدین البيهتي: ۰۱۹۶ 
الظواهري؛ ۰۱۷۰ 


حرف العین 
عابد الجابري: ۰۱۸۲ 
عارف علوان: ۲۳. 
عباس بن متصور السككي الحنبلی: AAO‏ 
عبدالجبار الهمداني: ۰۱۷ ۰۲۳ ۰۳4 ۵۷: 
ANY ۱۱۵ ۷۸۷۷ TE CTY‏ 
¥ 
عبدالرحمن البدوي: 1۰- 
عبدالرحمن بن كيسان (آبو یکر): 
alto‏ 
عبدالرحمن بن محمد بن قيس بن 
الاشعث: .1٩‏ 
عبدالسلام بن أبي علي (الحبانی): 
Af‏ 


Bist‏ كوا 
عبداللّه بن الزبیر: 64 


عبدالله بن عیاس: ۸۷ ۱۵۲ 
عبدالله بن علي بن آبي طالب ؛ .۷٤‏ 


ved 


متذضب رة من كلدم الی اة 


عیدالّه بن كيسان : 3 

عبدالله المأمون, ۰۲۰,۱۰ ۰۲۱ ۱۳۰۳۶ 
VAS Ve ME‏ ۱۸۸ ۱۸ 
عبدالملك بن مروان: ۷6۰۱۲۰۲۰ 
عثمان بن خالد الطویل: ۸۱- 

عثمان بن عفان : EA EV EE‏ ۰۲۲۸ 
العسكري: ۵۰. 

۰۲۱,۱۹ ,۱5 العلاف محمد بن الهذیل,‎ 
NAVD OAV AB AE AL VAY 
۰۱۷۸ ۰۱۷۱ ۰ ۱3۸ ۰۱۱۳ ۷۲ ۱ 
TRV لعل‎ VAG ۱۸۷۰۱ 
7 TAA 

علي بن محمد بن عبدالله الفخري, 
86 

علي سامي التشار: ۰۲۰۱۰۱۳۹۰۱۹ 
عرم بن الخطاب: ۰4۳۰۸۲ 

عمر بن عبدالعزیز, 019 08 7551 
عمر فروخ: ۰۱۷۹ عمر القصوص : AA‏ 
عمران: ۰۹٩‏ 

عمرو بن العاص: CAT ٤٤‏ 

عمرو بن عبید: ۱۹ ۵٩‏ ۷۵ ۷۸۱۷۷ 
۱ ۸ ۲۳۰۷۷۷۱۷۱۷ 

العوا: ۵۷, ۰۲۰۱ ۲۲۳ 

عیسی بن صبیح الردار (أبو موسی): 
۸۹ 


حرف الغين 
انغزال؛ VA‏ 
الغزالي gai)‏ حامد): ۱۹۲۰۱۵۹۰۱۲۱ 
غیلان الدمشقي gal)‏ مروان) ۰ ۰۹٤۸‏ . 
RAY‏ لل ۷۷۸۷۲ ۲۲۱۰۸۵ 


0 
رشيد الخيون 


حرف الفاء - مرقص, ۱۷ 

- محمد باقر الجلسي, ۳۲ 5 

۳٩ محمد بن عبداللّه (التبي محمد):‎ - 
۱ OF OT ELEY. 
Note 


he (gle gal) محمد بن عبدالوهاب‎ - 


- الفارايي (أيونصر محمد), 195 
- فراس السواح؛ ۱65 
- الفيثاغورس: VAY‏ 


ف القاف 
کیت لاك لاك 
- قتادة؛ ۱۰۲. 
- محمد عبده: 4۷. 
- محمد بن ن آبي طالب: 074 
ف الكاف بن علي بن أبي طالب 
2 - محمد ذي النفس الذكية؛ ۵۱. 
- کاسپنویه الفارسي: ۰۷۰ - مروان بن محمد: ۰۱۱۲۰۵4 
- کرلونللینو: ۲۲. - الرواني: ۰4۸ 
- لكليتي: ANA‏ - مریم بنت بواکیم: ۰۹۸۰۹۱ 
- السمودي: AVVO AE LEV AN EE‏ 
حرف اللام MRAYE A ot‏ 7 
- الییتتز: ٠۸‏ . - مسلم؛ WAV‏ السیح ابن الله (عیسی): 
- لوقا ۱4۷ ۹ ۷ 
- لوقیبوس, ۰۱۸۵ - معاوية بن آبي سفیان, ۰۱٩‏ 44 41 - 
قت TY ۷ TEA‏ 


- مهاوية بن يزيد 25744 
حرف ال ميم - معيد الجهتي: ٦١ ۰ EA‏ 1۹ء ١۷ء‏ 
مین 
- العتصم بالله, ۰۱۱۲۰۹6 
- عمر بن عباد السلمي: ۸٩ ۸۸ ۱٩‏ 


- مالك بن آنس: ۰۷۹ 
- مایکل كوك ۰۱۳۰ 


CTT NAY 5 لكلل‎ A4 ee ۰۱۱۸۰۱۱۲ التوکل على الله‎ - 
SYR er ۱6۷ متی,‎ - 

- الحاسبي: ۰۲۲ - الفيرة بن شعبة : ۸۳ ۹۷. 

- محمد ابن الحتقية, ۵۱ ۷۴ ۰۷۱ - القدسی, ۱۹4 

- محمد آیوزهرة, ۷۹ - التصور ally‏ القاسم بن محمد 
- محمد عمارة 4۷ 0/4 gph alt‏ ۸۷. 

- الختار الثقفي: 81 - مهدي الخزومي: ۹1۰۸۱۰۸۰ 

- مرحباء .۵٩‏ - الهرجاني؛ 154 


You 


مؤيد الدین بن العلقمي: ANY‏ 
میکائیل: ۰۷۱ 


حرف النون 
التبي ابراهیم: 4١‏ ۰۹۰ 
النبي داود: VEN VET‏ 
التبي موسی (ع۰۲ ۷۱ AV‏ ۱6۳ 
نجم الدین الرازي» ۰۱۲۱ 
الندیم: .۵٩‏ 
نشوان الحميري: ۰۲۰ ON‏ ۸۰ ۸۱ 
ty‏ 
نصر بن سیار: )۵. 
النظام (ابراهیم بن سیار: ١٠ء‏ ١٠ء‏ 
۸ الل ۰۷۹ AKAD AE‏ على 
۵ نا 
VAT IAT VE‏ لحل VAY OF‏ 
ATH YA TIA ۳‏ 
النعمان بن بشیرا لاتصاري: ۰4۷ 
النوبختي: ۰4۳ 
النيسابوري : ۰۲۸ ۰۳۰ ۰۱۷۹ ۱۱۸۹ AV‏ 
Me ۸‏ 
النیفر: 1۷. 


حرف الهاء 
هارون الرشید, ۰۱۲۹۰۳۶ 
هارون الواشق؛ 54 
هادي آیوریدة: ۰۱1 
هائس دیبر: CARN‏ 
هشام بن الحکم: ۰۱۸۲۰۱۰۱ ۱۸۳ 
هشام بن عبداللك: 8014 +5 ۰۷:۱۲ 
هشام بن عمرو الفوطي ( أيو زفر) : ۰۸٩‏ 


you 


مذهب فده من الكلام إلى القّلسَفة 


AAT AYO 
۰۲۱۲۰۲۰۸ هلموت ریتر:‎ 
۰۱۲۱ هولاکو:‎ 

هيبل زیوا: 1١4114١‏ 
هیرقلیطس: 29 141 7١1‏ 
هيغل, ۰۱۵۸ ۲۲۳. 


حرف الواو 


الواخق باللّه , MY‏ 

,۵۵ ۵۱۱۸۸ ۰۲۰ ۰۱٩ واصل ين عطاء:‎ 
۱۱۵ CAV AF AY NA WV VO الال‎ 
4۲۲۷ ۰۱۲٩ ۰۱۲۷ AYY ANT ۹ 
۳۰ 

ورقة بن نوهل #۱. 

وکیع بن أبي السور: ۱۵۰. 

اتولید بن يزید: ۵۵. 


حرف الیاء 
يزيد بن آبي سفیان؛ o£‏ 
يحيى بن وثاب: ۵۰. 
يزيد بن عبداللك : AVY‏ 
يزيد بن معاوية :, .4٩‏ 


- يزيد بن الوليد, ۵۵, ۰۱۳۵ ۲۲۳. 


یعقوب الكندي: ۰۱3۱۰۱9٩‏ 
اليعقويي» ۰۳٩‏ 

VEY VES يوحنا,‎ 

یوردان بییف: 158 

یوسف الشحام: ۷۹ ۰۱۲۳ 1۷۱ ۱۷۲ 
۹ 


0 
رشيد الخیون 


فهرس أماكن 


حرف الألف 


آسيا الوسطی, 49. 


الأسكندرية, AY‏ 168 
آفریقیا : ۰۲۷ 

الاهواز: ۰۱۳٩‏ 
ایران: 5545 


حرف الباء 


WAAAY AS AY YE ۰۲۹ ۰۲۵ بغداد,‎ 
(+ ۲۱ 

البصرة: ۲۷۰۲۵ ۵ ۱۷۵۰۷۳ ۸۳۰۸۰ 
۴ ۷۷۱ 

بلاد الشام: 515 

SAY EY بلاد فارس:‎ 


بوسطن: ۲۸. 
البیت الحرام: ۰۱۱۷ 


بیروت؛ ۲۸۔ 
حرف التاء 

تشاد : ۲۷. 

ترمت: 41 

تل الحرمل: 1451 


yoy 


حرف الجیم 
جامعات الاتحاد السوقياتي: ۰۱۱ 
جامعة صوفیا : ۲۶. 
جبل رضوی: ۵۱. 


الجزيرة العريية؛ 1١‏ ۔ ١٤ء‏ 1ه ۷۸ء 
AVN ARAL‏ 


جنوب العراق: ۰۱۳5 


حرف الحاء 
الحجاز: ۰4۰ ۲۲۷ 
حران: .٩۳‏ 

حرف الخاء 


۱۵۰۰۱۱۳۰۸۱, OY TE خراسان؛‎ 


حرف الدال 
دار الحکمة: 5۳ 


دار مدارگ؛ AYA‏ 
دار APT gall‏ 
دارمهچر: ۲۸. 

دار التدوة: 


دبي ۲۸. 


دمشق: ۸۷۱ ۸۰ 
الدولة البيزنطية , .٩۳‏ 
دير الدومتیکان: 198 


حرف الشين 
الشام, 5ل VO «EY EO ۰۳٩‏ ۰۱۸۶ 
44 


حرف الصاد 


الصومال؛ ۲۷. 
الصین: ۰۱۲۹۰3۸ 


حرف الطاء 
طوکیو: AYA‏ 


حرف العين 
العراق: ۰۲۵ EA‏ ۰۱3۰۰۱۳۹۰۱۳۷۰۱۹۹ 
عمان: ۰٩‏ 
حرف الفاء 
فلسطین : ۰4۲ 


حرف الکاف 


کربلاء: 144 
الکوقة : 64 ۵۰ OY‏ ۰۱۸۲۸۱ 


ver 


الة من الکلام إلى الفّلسّفَة 


حرف ال ميم 
مدرسة الرأي العراقية : ۷۹- 
الدینة: ۰۰۱۳۹ EE ET‏ لف الف NF‏ 
vo‏ 
مصر: AT ON OT EE‏ 2۱3۱ 
مسجد البصرة: ۰۱۲۹۰۷۳ 
مسجد الكوفة : .٤٤‏ 


۱۲۰ الغرب:‎ 
۰۲۲۷۱۱۱۷۱۹۵۵۱۳ ES ۳۹ 25 


حرف النون 


نجران: ۰۹۷ 
النجف : 16 
تصیبین: 57 
نهاوند: 4۳. 
نیسابور: 1۳. 


حرف الهاء 
الهند: ۰۱۸۳ 


حرف الیاء 


اليمامة ؛ 077 
الیمن: 1154148 


0 
رشيد الخيون 


فهرس القبائل والفرق 


حرف الالف 
أهل العراق (العراقیون): .٤٤‏ 
أهل العدل (العدلية): 04 ۰۱۳۰ 
أهل الشام: .٤٤‏ 
أهل السته: ٤٤‏ 1۸. 
أهل الذمة , ۰۳۵ ۷۵,۵۲ 
أهل التوحيد (الوحدة): ۵۹ ANT!‏ 
الایلیون: VAS‏ 
الأغريق: 14 
الأصوليون؛ ۳۵. 
الاشاعرة: هل إلى ۸۷ ۱۰۱ ۰۱۹۱ 
ATTN AY‏ 
الإسلام (السلمون): ۰۲۰ ۰۲۲ EVTR‏ 
NV MO TASTE ۱ OV OY‏ 
NBO ۰۱۲۵ ANY ۵‏ كفل 
۰1۸ 
أحناف (حنفیون): ۷۳۰4۱۰6۰ 
الایتریة: ۸۵ 
الأباضية؛ .٩‏ 
آل هاشم (الهاشمیون) : ۰۷۳ 
آل محمد) 4لا ۷۵. 
آل علي بن ابي طالب : ۰۱۲۷ 


tot 


حرف الباء 
البابلیون, ۰۱۳۵ ۰۱46۰۱8۰ 
الیرامکة: ۰۱۲۹۰۳۶ 
البشرية: AAA‏ 
الیصریون: ۰۱۷ ۲۸ ۰ ۳۰ ۰۸۰ ۰۱۰۳ 
۷ 2-۱۹۰۱۸۰۷۱ 
البغدادیون؛ ۰۱۷ ۰۲۹ ۰۳۰۱ ۰۱۰۳ ۱۹۷ 
VATE‏ 
بنو اسرائیل: ۰۹۷۰۸٩‏ 
بنو أمية (آل أمية) (الأمويون)؛: 4۸. 
(OY Oe‏ 0( ۷۵ ۰۱۲۱۰۱۷۰۱۱۲ 
ty‏ 
بنو العباس (العباسيون), ۱ ۱٩‏ 
AT‏ 
البهشمیة : Ne AL‏ 


حرف الثاء 


-۸٩ الثمامية,‎ 
MVEA تمود,‎ 


حرف الجیم 


٩۰ ۸٩ , الجاحظية‎ 


الجبائية, ۰۸۵ ۰۱۰9۰۹۰ 
الجیریون: ۵1 14 ۰۷۹۰۷۰ ۰۷۹ ۲۲۲- 
الجهمية, ۰۷۰۰۸٩:9٩‏ 


حرف الخاء 


۵۷ الخلغاء الراشدین:‎ 
5۸ 5۵ AV EE ۰۲۰۰۱۰ ۰٩ الخوارج:‎ 
AVY ANNALS 
۰٩۰ , الخياطية‎ 


حرف الدال 
الديئية؛ ۲۲۲. 


حرف الراء 


الروافض: ۵۱ 
الروم: ۰۷۹۰٩۳‏ 


حرف الزاء 


زرادشتیه : ۰15 
الزيدية, ۰۵۱ ۰۲۱۹۰۱۲۹۰۱۱۳ 


حرف السین 
استه: ۰۱3۰ 


السومریون؛ ۱4۰۰۱۳۷۱۳۵ ۰۱55 


Yoo 


متَزدة من pM‏ إلى HAGMAN‏ 


حرف الشین 
الشیعة: 64 ۰۵۱ ۷۴ ۰۱3۰۱۱۲۱ 
الشيعة الامامية : ۰1۸۰۵۱ 
الشيعة الزيدية : 217 
الشيعية الكيسانية؛ ۵۱. 


حرف الصاد 


الصايئية : ۰۱6۱۰۱۳۹۰3٩‏ 
الصوفية , ۱۲۰ 


حرف العين 
عاد ۱4۸ 
العرب: ۰۳۹ ۰6۳ EY‏ ۰۷۵ ۰۷۸ ۰۱۸۲ 
العلوية (العلویون): WE‏ ۳۵ ۵۱. 
العمرية, ۸۵. 


حرف الفین 


.۱۲۵ ۸۵ AVY القيلاتية,‎ 


حرف الفاء 


القرسء ۰1۳ 1۷. 


حرف القاف 


القرامطة, ۱۲٩‏ ۲۷. 
القدرية : اردق كه 1۱ 1۵ ۷۲۷۱ء 


رشید الخیون 


YI SSAA AS MAS 
عت فك‎ AY ٤۵ ٤۳ ۰4۰ قريش,‎ - 
TYA ۷ 


حرف الکاف 


- الکیسانیون, ۷۳. 


حرف الیم 
~ الماركسية (الماركسيون), ۰۳۳ ۱۵٩‏ 


VON 

- البتدعه: 1۳,۵۹ 

- الجوس (الجوسیون): +0154 الا 
- المختارية؛ ۵۱. 

- المرجئة, ۱۱۰. 

- الردارية: .۸٩‏ 
- العتزلة؛ تذکر 2 أغلب الصفحات. 
- العمریه: ۸۸ 


you 


حرف النون 


OE ۱۰۳٩ النصاری (امسیحیون):‎ 
ATA ITAA AA ABN 
-۸۸ النظامية ؛‎ AV تصاری نجران,‎ 


حرف الهاء 
الهزئية؛ ۸۷. 
الهشامية؛ .۸٩‏ 
الهتود: ۰۱۸۲ 

حرف الواو 


CAV ۸۵ الواصلیة:‎ 


حرف الیاء 


ARAB AO AT OV ۱۱۰۳۹ اليهود؛‎ 
OO ۵ ۲ 

الیونانیون: ۰۸۷ ۰۷ ۰۱۰۱5 ۰۱۳۹ ۱۸۳ 
۹ ,+( 


ل ل Sao‏ 
عني أحمد الدداي 


يد 


2 بورج طرابيشي 5 
| ر i‏ للم 4 بوردطابيشب 
Soe‏ 8 شب ۲۵ i‏ اميا التقدبة الكاملة 
wt‏ ۱ 
wt it‏ 
BS ap‏ 2 
an‏ عاد 5 sp‏ م 


غورنیکاب سورية 


a hein sting ins‏ فوع لوطه 


3 
1 
j 


رد 00 ا[مدرسية 


5 #لفشن 


cay‏ کافر.. وزيادة! 


مود تخت وا ما و 


fed 


PH بر‎ 


۳3 
¥ 


1 


Hi من اعون افیا‎ Ui 


بت 
at‏ 
Se‏ 
اس سکن كما تود أن تخون © 
بت طون و یراون مقتصاد وسرت SED‏ 


| ردو مه صم 
ات وه ۵ 


¥ 


تیم امیا 
ات ر میت € 


¥ 


سه تسم سمت مت 


تما يار جوا مق 


حيث ينام الأطفال 


ait 


FRR,‏ دی 
8 ع ® nee‏ 


رشنید الخبُون 


يه الام بلا اجب 


أخرمن ترا 


زوس 


يه 


SE ea سه‎ | 


si 
Se يلاتان‎ 


اني 
مصباح الكون 


والجرملات 


بیس تساه الحرية وأ 


على بن محمد الرباعي 


الثوار الجدد 
في السعودية 


7 راقع تددم رنه ادو 


